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Composti nel IX secolo, Gli aforismi di Siva (Sivasütra) 
sono una delle opere basilari del cosiddetto Sivaismo 
del Kasmir, o Trika, «Triade». Riscoperti solo nel Nove- 
cento, gli insegnamenti delle scuole Trika — che rien- 
trano nell'ambito più vasto del Tantrismo e sono im- 
prontati a un non-dualismo radicale (paramadvaita, 
«supremo non-dualismo»)—si sono andati rivelando 
i più alti raggiungimenti della speculazione e della 
spiritualità indiana di ogni tempo, e hanno attratto 
un numero crescente di studiosi e di ricercatori, dal- 
l'India all'Europa agli Stati Uniti. Secondo l'insegna- 
mento essenziale del Tantrismo, il progresso spiri- 
tuale deve essere visto non già comeun cammino di 
negazione e di rinuncia, ma come una coltivazione 
e intensificazione - talvolta fino al parossismo e alla 
trasgressione — di tutte le linee di energia che ani- 
mano l'esistenza ordinaria e, in primo luogo, l'indivi- 
duo nella sua fisicità e nelle sue pulsioni, compresa 
quella sessuale. П mondo non appare - come nelle coe- 
ve filosofie e religioni brahmaniche a noi piü familia- 
ri - quale un fosco e incerto sogno da cui risvegliarsi 
al più presto, ma come la spontanea espressione del 
divino, che per suo tramite si manifesta liberamente. 
In miracoloso equilibrio, il pensiero tantrico ka$miro si 
muove tra esperienza spirituale, epistemologia e una a- 
vanzatissima speculazione filosofico-linguistica, apren- 
do come mai prima era accaduto l'esperienza religio- 
saefilosofica alla contemplazione estetica (il pensiero 
estetico, uno dei grandi contributi dell India alla cultu- 
ra dell'umanità, si definisce nella sua forma più com- 
piuta appunto negli ambienti tantrici $ivaiti). Que- 
sta nuova visione del mondo e dell'umano trova nelle 
scuole Sivaite del Kasmir medioevale le sue formula- 
zioni, insieme piü eleganti ed estreme. 


A cura di Raffaele Torella. 


Autore degli Sivasutra= qui presentati con 
il commento di Ksemaraja ( X-XI secolo) 
— e considerato il dio Siva stesso. Il "per- 
fetto Vasugupta ne sarebbe stato solo lin- 
terprete e il divulgatore, dopo averli tro- 
vati’, per ispirazione divina, incisi su una 
roccia del monte Mahadeva, che ancora 
Oggi si mostra al perplesso visitatore. Gli 
enigmatici aforismi vengono spiegati da 
Ksemaràja, che offre uno straordinario 
esempio di quell'arte del commentare 
nella quale l'India raggiunse vertici insu- 
perati. 


Raffaele Torella, docente di Sanscrito al- 
la Sapienza, ë uno dei più noti esperti in- 
ternazionali di Tantrismo indiano. Sua ë 
la prima edizione critica e traduzione in- 
glese (Delhi, 2002) del testo capitale del 
pensiero tantrico, le Stanze del Riconosci- 
mento del Signore, opera del ka$miro Utpa- 
ladeva (X secolo), il grande predecesso- 
re di Abhinavagupta. 
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PREFAZIONE 


Negli anni che separano questa nuova edizione 
dalla precedente (Mimesis, Milano, 1999) l'inte- 
resse per le scuole dello Sivaismo non-dualistico 
del Ka$mir ha conosciuto un fortissimo impul- 
so. Dopo essere state oggetto di indagine quasi 
esoterica da parte di pochi adepti, esse sono en- 
trate a pieno titolo nel campo degli studi indo- 
logici, come dimostra il moltiplicarsi dei con- 
vegni e delle pubblicazioni che coinvolgono filo- 
logi e storici della filosofia e delle religioni, inte- 
ressando anche un pubblico sempre più ampio 
di praticanti e ricercatori spirituali. 

Gli insegnamenti di queste scuole, che rientra- 
no nell'ambito più ampio del Tantrismo,’ si so- 


1. Lo studio del Tantrismo ë ancora nella fase iniziale, 
nonostante possa già vantare una bibliografia sterminata, 
di valore tuttavia molto ineguale. Di particolare rilievo si 
annuncia un'opera collettiva dedicata alla terminologia 
in uso nei testi, cosi spesso criptici, di queste scuole, per i 
quali i lessici generali della lingua sanscrita sono spesso di 
scarsa utilità, quando non addirittura fuorvianti. Mi riferi- 
sco a Tantrikabhidhanakosa: Dictionnaire des Termes Techni- 
ques de la Littérature Hindoue Tantrique, coordinato da G. 
Oberhammer, con i contributi, tra gli altri, di H. Brunner, 
T. Goudriaan, A. Padoux e R. Torella. La pubblicazione 
del primo volume, da parte dell'Osterreichische Akade- 
mie der Wissenschaften (Wien, 2000), ë stata seguita da un 
secondo (2004) e prossimamente da un terzo. Un'autore- 
vole sintesi delle tradizioni tantriche hindu ë disponibile 
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no andati via via rivelando come uno dei mo- 
menti più alti raggiunti dalla speculazione e dal- 
la spiritualità indiane di ogni tempo, arrivando 
poi con le loro ultime propaggini fino ai nostri 
giorni. E di pochi anni fa la notizia della morte 
dello Svami Lakshman Joo, l'ultimo autorevole 
esponente della scuola Trika, nobile figura di 
maestro spirituale intorno al quale si era raccol- 
ta, nella sua dimora alle porte di Srinagar, una 
vasta schiera di discepoli provenienti da varie 
parti dell'India e del mondo occidentale. Attra- 
verso una ininterrotta catena maestro-discepolo 
egli affermava la sua diretta discendenza spiri- 
tuale dai grandi maestri kasmiri del X secolo. 

Secondo quello che e l'insegnamento centrale 
del Tantrismo nel suo insieme, il progresso spi- 
rituale non é piü visto come un cammino di ne- 
gazione e di rinuncia, ma come una coltivazio- 
ne e intensificazione — fino talvolta al parossi- 
smo e alla trasgressione — di tutte le linee di e- 
nergia che animano l'esistenza ordinaria e, in 
primo luogo, la persona individuale, anche nel- 
la sua fisicità e nelle sue pulsioni. Tutto questo 
trova nello scuole sivaite del Ka$mir medioevale 
le sue formulazioni insieme più eleganti ed e- 
streme. Gli Sivasütra, « Aforismi di Siva» (IX se- 
colo), che qui vengono presentati insieme al 
commento di Ksemaraja (X-XI secolo), ne so- 
no uno dei testi capitali. Gli enigmatici aforismi 
nel volume recentissimo di André Padoux (Paris, 2010), di 
cui é apparsa un'edizione italiana da me curata (Finaudi, 


Torino, 2011). 
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sono letti da Ksemaraja, il piü illustre tra i disce- 
poli di Abhinavagupta, alla luce della piu matu- 
ra esperienza spirituale e speculazione filoso- 
fica del Tantrismo $ivaita, che ora li illumina dal 
di dentro ora a essi si sovrappone, fornendo di 
per sé uno straordinario esempio di quell'arte 
del commentare nella quale l'India raggiunse 
vertici insuperati. 

I dodici anni trascorsi dalla precedente edizio- 
ne sono stati segnati in particolare dai lavori di 
due studiosi: Alexis Sanderson (Oxford) e chi 
scrive. Lavori di ordine assai diverso ma anche 
fortemente complementari. Il primo ha delinea- 
to con grande sapienza i contorni storici e so- 
ciali di queste scuole, prendendo in esame per 
la prima volta un'immensa quantità di mano- 
scritti inediti, integrati da fonti storiche ed epi- 
grafiche. E innanzitutto a lui che si deve la crea- 
zione di un quadro di riferimento in cui le diver- 
se scuole e tendenze assumono contorni sempre 
più definiti (si veda Sanderson, 2007 e 2009). Il 
secondo si é dedicato all'indagine filosofica e 
filologica dei testi speculativi e spirituali, inse- 
rendoli all'interno del più ampio panorama del 
pensiero indiano, a partire dalla prima edizione 
critica e traduzione inglese del testo che stabili- 
sce i fondamenti teorici dello Sivaismo non-dua- 
listico, che diventeranno le principali coordina- 
te teoretiche dell’intero Tantrismo hindu: le 
Stanze del riconoscimento del Signore (Isvarapratya- 
bhijnakarika) di Utpaladeva (X secolo) col com- 
mento breve (vrtti) dell'autore stesso (si veda 
Torella, 2002). Fondamentali per la definizione 
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del ruolo centrale di Utpaladeva nel pensiero 
$aiva sono state poi la scoperta, l'edizione e la 
traduzione dell'unico manoscritto (frammenta- 
rio) del suo commento lungo (vivrti) all’ Isvara- 
pratyabhijnakarika, finora ritenuto totalmente 
perduto (Torella 20072, b, c, d; 2012b). 

In questa nuova edizione l'introduzione, la tra- 
duzione e le note sono state interamente riviste 
con numerose correzioni e aggiunte. La prepa- 
razione del volume é stata al contempo un'occa- 
sione per misurare il mio cammino di studioso 
in questi anni. Amaro sarà il momento in cui, ri- 
prendendo in mano un lavoro fatto anni prima, 
non avró niente da correggere e da aggiungere. 
А ció si unisce la consapevolezza che la densità di 
testi come questo e altri della tradizione indiana 
richiede un'opera di scavo sempre più profondo 
sotto la superficie, senza mai però indulgere in 
un delirio di filologica onnipotenza che preten- 
da di infrangere anche l’ultimo, ineludibile dia- 
framma di alterità del testo. 


Concludo, alla maniera indiana, esprimendo il 
mio debito di riconoscenza verso i miei maggio- 
ri in questi studi: Raniero Gnoli — mio maestro 
e predecessore alla cattedra della Sapienza — e 
il di lui maestro Giuseppe Tucci, « maestro dei 
maestri ». 


Rocca Priora, dicembre 2011 
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INTRODUZIONE 


RUDRA-SIVA 


Il nome di Siva compare più volte nel Rgveda, ma 
è ancora soltanto un aggettivo (siva significa in- 
fatti «benigno ») con cui ci si rivolge a divinità 
diverse affinché depongano la maschera terrifica 
e offrano il fianco alle preghiere dei mortali. L'e- 
piteto viene riferito una volta (X, 92, 9) anche a 
Rudra, la figura per molti aspetti più angolosa e 
sinistra del pantheon vedico, destinata a conflui- 
re, costituendone il nucleo principale, nella for- 
ma grandiosa dello Siva classico. 

Rudra («l'Urlante », secondo un'etimologia tra- 
dizionale) predilige i luoghi evitati, percorre la 
montagna e la foresta, terribile d'aspetto e fo- 
riero di morte; cacciatori e briganti lo invocano 
come loro protettore, le fiere sono un'incarna- 
zione della sua ferocia. Mentre la sede di tutti gli 
déi ё a Oriente, Rudra, unico, dimora nel Nord 
e al Nord sono rivolti i sacrifici — per lo рїй apo- 
tropaici - che gli vengono offerti. È seguito abi- 
tualmente da una schiera di divinità impetuose, 
e sembra talvolta egli stesso moltiplicarsi nella 
vasta compagine dei Rudra, spiriti pericolosi e 
scostanti. 

Ma proprio come è sorgente di morte e di paura, 
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cosi Rudra ё anche colui che, forte per eccellen- 
za, ha il potere di tener lontana ogni minaccia. 


< Quella tua freccia, che lanciata giù dal cielo gira 
sulla terra, ci eviti ... Non ucciderci, Rudra, non tra- 
dirci. Che non capitiamo nel laccio di te irato» 
( Rgveda, VIII, 46, 3-4). < Possa il missile di Rudra pas- 
sarci di lato e risparmiarci, la grande collera del Vio- 
lento evitarci. Storna, Gentile, il tuo solido arco dai 
nostri principi...» (Rgveda, II, 33, 14). «A Rudra, al 
forte, dai capelli attorcigliati, all'eroe tra i forti, of- 
friamo le nostre preghiere affinché sia benevolo 
all'uomo e al bestiame, e tutto sia prospero e senza 
malattie in questo villaggio ... Il cinghiale del cielo, il 
rosso, dai capelli attorcigliati, la figura tremenda 
(abbagliante) invochiamo con reverenza. Possa egli, 
portando nella mano sovrane medicine, darci prote- 
zione, scudo, luogo sicuro ... Dacci, o Immortale, il 
cibo che mangiano i mortali, sii dolce con me, il mio 
seme, la mia progenie > (Rgveda, I, 114, 1-6). « Grazie 
alle tue benefiche medicine possa io vivere per cento 
inverni; lontano da noi tieni inimicizia e odio ... Mi- 
gliore di tutto ció che é nato, o Rudra, nella tua glo- 
ria, sei il più forte tra i forti, tu che hai la folgore nel 
braccio ... Sento che sei il рїй medico tra i medici...» 


(Rgveda, II, 33, 2-4). 


A questo suo aspetto potenzialmente benefico 
è cosi da ricondurre l'altra serie di epiteti quali 
Siva, Sankara (« Benefico »), Sambhu (« Bene- 
volo»), che fanno da pendant a Ugra (< Violen- 
to»), ecc. L'ulteriore epiteto di Pasupati, < Signo- 
re degli Animali», o più propriamente < Protet- 
tore del Bestiame », ci porta a sfiorare la questio- 
ne delle possibili origini extravediche di Rudra- 
Siva. Uno dei sigilli di steatite ritrovati nelle ro- 
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vine di Mohenjo Daro - insieme con Harappa 
uno dei centri principali di una brillante civiltà 
autoctona che raggiunse il suo apogeo tra il III 
eil II millennio a.C. nell'estremo Ovest del sub- 
continente indiano e probabilmente già in de- 
clino all'epoca delle prime migrazioni degli A- 
гуа — raffigura un personaggio, presumibilmen- 
te in posizione yogica e itifallico, circondato da 
animali (fra i quali sono riconoscibili a destra 
un elefante e una tigre, un rinoceronte e un bu- 
falo a sinistra). Questi elementi - la cui inter- 
pretazione rimane comunque molto problema- 
tica — sono stati messi in relazione con le analo- 
ghe caratteristiche di Rudra-Siva, il quale ë co- 
nosciuto anche come Pašupati («Signore del 
Bestiame >, dove il termine pasu verrà a desi- 
gnare gli esseri vincolati della sfera di Maya), 
come Yogi$vara, «Signore degli Yogin >, e rap- 
presentato iconograficamente dal fallo eretto 
(linga) secondo un'evoluzione che dalle forme 
potentemente naturalistiche del liriga di Gudi- 
mallam (I secolo a.C.)? porterà all'astrazione 
dei ра medioevali. 

La prima condensazione delle forme di Rudra, 
base della successiva amplificazione, si ha nella 
sezione Satarudriya dello Yajurveda Bianco (cap. 


l. Va detto che l'ipotesi di un prototipo non-ario di Ru- 
dra-Siva, che veniva data quasi per scontata al tempo delle 
prime scoperte archeologiche sulla civiltà dell'Indo, ë 
andata poi cadendo in un progressivo discredito (si veda 
ad esempio Hiltebeitel, 1978). 

2. Studi recenti ne propongono invece una datazione di 
alcuni secoli рїй tarda. 
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XVI) - tramandata con poche varianti anche 
dallo Yajurveda Nero (cfr. Gonda, 1980) – in cui 
sono enumerati i molteplici nomi e aspetti di 
Rudra; ё la recitazione dello Satarudriya che il 
saggio Yajnavalkya indica come il mezzo per con- 
seguire l'immortalità, nella tarda Jabala Upani- 
sad. Molti di questi nomi – da Girisa, «Signore 
della Montagna », a Nilagriva, « Collo Azzurro », 
a Pasupati, a Bhava e Sarva (in origine due figli 
di Rudra), a Rudra, Орга, Bhima – saranno trai 
piü ricorrenti epiteti di Siva. Anche qui le invo- 
cazioni rivolte all'aspetto terrifico e a quello be- 
nevolo si alternano: 


« ... al vincente, al perforante signore di bande assa- 
litrici, al torreggiante portatore di spada, al signo- 
re dei ladri, al predone che scivola, all'errante, al si- 
gnore della foresta rendo omaggio. All'imbroglio- 
ne, al grande ingannatore, al signore dei predoni ... 
agli assassini armati di frecce, al signore dei la- 
druncoli, ai portatori di spada, a quelli che vagano 
nella notte, al signore dei saccheggiatori» (vv. 20- 
21). «... alla sorgente di felicità, di gioia, all'auspi- 
cioso » (v. 41). « Con questa tua forma benefica che 
cura ogni giorno, benefico guaritore di malattie, sii 
gentile con noi, che possiamo vivere» (v. 49). «Mi- 
gliaia e migliaia sono le frecce, i dardi pronti nelle tue 
mani; santo signore, che hai il potere, allontana le 
loro punte da noi» (v. 53). 


Poi capita che l'alternanza, portata dal suo stesso 
ritmo, sfoci in visioni unificanti e onnicompren- 
sive: 


«A lui che è al di là e che ë qui... nella sabbia e nel- 
l'acqua che scorre; dai capelli attorcigliati e dai ca- 
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pelli lisci; che è nei deserti e nelle larghe strade, nel- 
le cose secche e nelle cose verdi, nella polvere e nel 
vapore, nelle foglie e nel cadere delle foglie...» (vv. 
42-46). 


In un passo dell’ Atharvaveda (XV, 5) a tutte le 
direzioni dello spazio vediamo presiedere Bhava 
(est), Sarva (sud), Pasupati (ovest), Ugra (nord), 
Rudra (nadir), Mahadeva (Grande Dio, altro 
nome di Rudra-Siva: zenith) e Isana (Signore: 
le direzioni intermedie). Pasupati Siva Sankara 
ë il destinatario di un sacrificio descritto nel- 
Г Asvalayanagrhyasitra (II, 2, 2) e la stessa divi- 
nità viene in un altro punto chiamata Rudra Si- 
va Ugra Bhima.' 

Nella Svetasvatara Upanisad, dove i nomi di Ru- 
dra e Siva appaiono ormai interscambiabili, ci 
imbattiamo nel dio proiettato — forse per la pri- 
ma volta — a un rango supremo, realtà ultima da 
cui tutti gli dèi e l'universo procedono; oltre al 
ruolo originario di distruttore gli sono attribuiti 
anche quelli di creatore e di mantenitore, conce- 
zione che secoli più tardi troverà forse la sua più 
suggestiva traduzione in termini iconografici 
nella meravigliosa Mahesamurti di Elephanta.? 


1. Cfr. Gonda, 1962, p. 304; su Rudra-Siva in generale, РР. 
106-12 e 304-14. Si veda anche Gonda, 1970, pp. 4-5; Dan- 
dekar, 1953; Srinivasan,1983; per una analisi complessiva 
della figura di Rudra-Siva dai Veda ai Ригапа si veda Kram- 
risch, 1981. 


2. La figura centrale, che domina la scena, ë la divinità 
sprofondata nella propria trascendente identità, affian- 
cata alla sua destra da una divinità maschile con forti trat- 
ti marziali e aggressivi, e a sinistra da una tenera figura 
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« Rudra іп verità è l'unico; non c'è nessun altro oltre 
lui a reggere questi mondi con poteri sovrani. Sta in- 
terno [o *direttamente di fronte"] alle creature: lui 
che ha creato tutti i mondi e ne é il protettore, li di- 
strugge al tempo della fine» (III, 2). «Il Beato e il 
volto, la testa, il collo di tutto, abita nella cavità del 
cuore di ogni essere, tutto pervade: perció ë [detto] 
l'onnipresente Siva» (III, 11). «E lui origine e fonte 
degli dèi, Rudra, il signore del tutto, il grande veg- 
gente...» (IV, 12). 


Il verso finale del capitolo é un brusco riemerge- 
re del Rudra vedico: 


« Non colpirci nella prole, nella discendenza, o nella 
vita; non colpirci nelle vacche e nei cavalli. Non ucci- 
dere, o Rudra, i nostri eroi, nella tua collera...» (IV, 
22, da Rgveda, I, 114, 8). 


Ma è nel Mahabharata e soprattutto nei Purana 
che la figura di Siva si articola in tutta la sua com- 
plessità, definendosi in un corpus mitologico di 
straordinaria ricchezza. 


LO SIVA CLASSICO 


« Egli non é essenzialmente un asceta: come potreb- 
be infatti un asceta portare armi, come fa lui? Né 
può essere annoverato tra gli uomini che hanno una 
famiglia (grhastha), dal momento che dimora nei 
campi di cremazione. Non é uno che pratichi la ca- 
stità (brahmacarin), perché ha moglie. E nemmeno 


femminile. Esempi antichi di questa raffigurazione si tro- 
vano in varie parti dell'India del Nord (ad esempio nel 
museo di Shimla, Himachal Pradesh). 
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un anacoreta, visto che ë ottenebrato dall'orgoglio 
di essere signore supremo. Non appartiene a nessu- 
na delle quattro classi, e non é né maschio né femmi- 
na; е certo non si риб dire che sia un eunuco, se é ve- 
ro che il suo fallo (linga) è oggetto di adorazione... > 
(Skanda Puràna, IV, 2, 87, 29-35)! 


In un rilievo del tempio di Brhadisvara (Siva) a 
Tanjavur vediamo raffigurata una colonna nel- 
la quale si apre una vasta cavità ellittica, occupa- 
ta da una figura eretta con quattro braccia; alla 
base della colonna è una figura accovacciata con 
la testa di cinghiale, in atto di scavare, mentre 
un'altra sale in volo verso la sommità.? E questa 
la scena culminante di un mito che ricorre più 
volte nei Puràna $aiva.? Mentre Brahma e Visnu 
stanno rivendicando ciascuno a se stesso la pa- 
ternità e la signoria dell’universo, una enorme 
colonna di fuoco sorge tra essi ingrandendosi a 
perdita d’occhio. Le due divinità stupefatte de- 
cidono di accertarne le dimensioni: Brahma 
nella forma di oca selvatica volerà verso il cul- 
mine, Visnu, come cinghiale, si inoltrerà sotto 
terra. Falliscono sia l'uno che l'altro, perché il 
linga di Siva – tale era la colonna di fuoco — non 


1. Citato in Doniger O'Flaherty, 1973, p. 210. 


2. L'immagine ё riprodotta in Banerjea, 1974, tav. XXXI, 
fig. 4; ë una delle numerosissime raffigurazioni della lin- 
godbhavamürti, «icona del sorgere del па». Per un'ana- 
lisi dell'iconografia di Siva si veda soprattutto, oltre a Ba- 
nerjea, 1974, Rao, 1971, vol. II, parti prima e seconda, pp. 

1411 , e Jouveau-Dubreuil, 1937, pp. 11-56. 


3. Linga Purana, Катта Purana, Vayu Purana, Siva Purana; 
cfr. Rao, 1971, vol. II, parte prima, p. 105. 
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ha inizio né fine, ma, mentre Visnu ammette il 
proprio scacco, Brahma si vanta di averne rag- 
giunto la sommità. A questo punto Siva, che si 
era reso manifesto nella cavità del liriga, inter- 
viene proclamando la propria assoluta signoria, 
e se a Visnu consente di avere ugualmente un 
gran numero di fedeli, nega a Brahma qualsiasi 
forma di culto. А 

Si stenta a credere che questo Siva, che riassume 
qui in sé l’intera trimurti, non sia altro che quel 
dio malevolo e ombroso che il sacerdote vedico 
implorava affinché non si accanisse su uomini e 
bestie. E infatti non si può dire che sia lo stesso. 
Lo Siva del Mahābhārata e dei Purana è l’esito di 
una lenta evoluzione nella quale è andato as- 
sorbendo caratteri che in origine erano special- 
mente di Agni e di Indra, e ha inglobato un nu- 
mero imprecisabile di divinità locali soprattut- 
to connesse con la fertilità, la morte, il sesso. Ma 
neppure si риб dire che sia davvero un altro. Il 
nucleo centrale di Rudra vi é esaltato a dimen- 
sioni cosmiche, che certo il Rudra vedico non 
possedeva, ma delle quali, per lo meno guardan- 
do a ritroso, balena qua e là la possibile apertu- 
ra; e si vede il fedele medioevale, anche nell'ab- 
bandono della devozione (bhakti), mantenere 
nei confronti di Siva quell'ombra di circospetto 
timore che ispira una divinità sempre provviso- 
riamente placata. 

Come già risulta dalla complessa immagine che 
emerge dal Mahabharata,! il dio si definisce in- 


1. Si veda Scheuer, 1982, in particolare l'ultima sezione, 
« Conclusion ». 
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nanzitutto per la sua marginalità rispetto all'or- 
dine sociale e religioso costituito, per il suo spo- 
radico irrompere sulla scena arrivando sempre 
da lontano. Alla città, al villaggio, egli preferisce 
illuogo remoto, inaccessibile — la montagna, pri- 
ma di tutto, e la foresta — dove per incontrarlo 
bisogna inoltrarsi di notte, soli e senza schermi. 
Anche nell'incontro non ostile la prossimità 
del dio non conosce mezze misure: unico tra gli 
dei, il suo accedere al devoto é una possessione, 
un invasamento, una occupazione totale (ave- 
fa, samavesa, termine che ricorre con successive 
reinterpretazioni lungo tutta la storia delle scuo- 
le tantriche del Kašmir; cfr. Torella, 2002, pp. 
XXXII-XXXIV). Ma sela sua violenza - crudele e, 
talvolta, anche apparentemente gratuita — mi- 
naccia di continuo lo svolgersi ordinato della vi- 
ta sociale e religiosa, pure mai la travolge total- 
mente; é come la catastrofe in agguato che insi- 
dia l'ordine, ma che insieme, tenendolo su un 
filo, ne rinnova le risorse. 

Quello che Siva, come Rudra, suscita é in primo 
luogo l'inquietudine di fronte alla potenza to- 
tale, non incanalabile, né prevedibile. Quando 
gli déi hanno esaurito ogni risorsa ё a Siva (o alla 
Potenza, sua compagna) che si rivolgono come 
a chisi puó chiedere timidamente l'impossibile. 
Cosi Siva accetta di ingoiare il terribile veleno 
che si era prodotto durante il frullamento dell'o- 
ceano di latte per ottenere l'ambrosia, e che ri- 
schiava di distruggere la terra e gli stessi dèi 
(Mahabharata, I, 16-17); al colore che assunse da 
allora la sua gola allude l'epiteto di Nilakantha, 
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« Gola-blu ». Accoglie sulla testa il fiume Gange 
nella sua discesa dal cielo, salvando la terra dal- 
l'insostenibile impatto ( Mahabharata, III, 108). 
Dopo l'infruttuoso tentativo di Indra, con una 
sola freccia del suo arco dà alle fiamme la tripli- 
ce fortezza degli Asura che minacciavano gli dèi 
(Mahabharata, VIII, 24); e si potrebbe andare 
avanti a lungo. 

Emblema di Siva per eccellenza ë il пра, peren- 
nemente eretto, come potenza allo stato puro 
prima della manifestazione, o inesauribile no- 
nostante la manifestazione. L'energia sessuale 
che il linga rappresenta coincide solo in parte 
con la fertilità; essa minaccia continuamente di 
erompere e dilagare, varcando il fragile confi- 
ne che la separa al suo culmine dalla morte. Più 
volte succede che la sua travolgente carica ses- 
suale porti il mondo sull'orlo della distruzione. 
Quando però accade che il //riga, in seguito a u- 
na maledizione o altro, si stacchi dal corpo di 
Siva e cada a terra, l’universo si spegne; oppure, 
il liniga caduto comincia a bruciare ogni cosa e la 
sua forza distruttiva è frenata solo quando, su 
consiglio di Siva stesso, viene posto nella vagina 
(yoni) di Parvati.! Il fedele $ivaita identificherà 
con la yoni il piedistallo sul quale il ngasi erge, 
nel luogo più segreto del tempio. Talvolta il lin- 
gae usato direttamente come strumento di mor- 
te. Cosi accade nell'episodio del demone-ser- 
pente Adi, che, assunte le sembianze di Parvati, 


1. Siva Puràna, IV, 12, 17-52; cfr. Doniger O'Flaherty, 1973, 
p. 257. 
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induce Siva all'amplesso con l'intento di divorar- 
gli il membro con le fauci di serpente annidate 
nella vagina: Siva si avvede dell'insidia e con il 
linga-fulmine lo uccide all'istante.’ 

Ma quando andiamo a cercare la fonte da cui 
procede l'energia sessuale, ci imbattiamo im- 
mancabilmente in qualcosa che sembra essere 
la sua negazione, e cioè il tapas, l'ascesi. Le ter- 
ribili austerità, che Siva é capace di sostenere an- 
che per migliaia di anni, hanno spesso tra i loro 
risultati, e talvolta anche come fine, la rigenera- 
zione della potenza sessuale; ma é anche possi- 
bile l'inverso, che cioé l'attività sessuale fruttifi- 
chi in tapas. Nell'iconografia Siva (o le sue con- 
trofigure) è rappresentato il più delle volte con 
gli attributi dell’asceta: indossa una pelle di an- 
tilope nera, ha il capo cosparso di cenere, porta 
collane di teschi e ornamenti fatti di ossa uma- 
ne, ed essenzialmente come asceta lo descrivo- 
no i testi più antichi. Egli — lo yogin per eccel- 
lenza (yogisvara) — si ritira nelle solitudini più i- 
naccessibili e spinge il suo tapasa livelli talmen- 
te estremi che la forza che se ne sviluppa rischia 
ancora una volta, come era accaduto per la po- 
tenza sessuale, di travolgere l'universo. 

Parvati, la figlia dell'Himalaya – che si ега inva- 
ghita del dio —, solo con enormi difficoltà riesce 
a indurlo al matrimonio, cioè dopo avere lei 
1. L'episodio è narrato in vari luoghi del Matsya Purana, del 
Padma Ритапа, dello Skanda Puràna; cfr. Doniger O'Fla- 
herty, 1973, p. 188. 
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stessa praticato tapas.! La vita regolare, i piaceri 
dei sensi sembrano a Siva inconciliabili con la 
sua natura; il suo tapas ne sarebbe ostacolato. 
Ogni volta che ciò avviene, la sua collera, sem- 
pre innescata, esplode. A farne le spese, in un 
ciclo di miti famoso e ricco di varianti,’ è Kama, 
il Desiderio, l'antagonista principe dell'asceta 
Siva. Costui tenta di distoglierlo dalla concen- 
trazione, scagliandogli una delle sue frecce a- 
morose, ora sfruttando le voglie sempre inesau- 
ste di Parvati, ora facendo comparire affascinan- 
ti ninfe. La reazione di Siva ё mortale: il fuoco 
di un terzo occhio che si apre all'istante sulla 
sua fronte, verticale, riduce Kama in cenere. Il 
risultato é che l'universo intero entra in una spi- 
rale di morte: i colori si affievoliscono, le piante 
incominciano a languire, tutto si va spegnendo 
come in un lungo crepuscolo. La negazione to- 
tale della polarità-desiderio é inattesa e sembra 
ridurre Siva a dimensioni molto piü circoscrivi- 
bili. Ma basta considerare il seguito del raccon- 
to e si vedrà che Siva, per compiacere Parvati — 
o Rati, la consorte di Kama -, fa risorgere il dio; 
oppure viene mostrato come il fuoco del terzo 
occhio distrugga solo il corpo di Kama e che 
questi, pur senza corpo, continui a esistere, di- 
ventando anzi per la sua invisibilità ancora piü 
temibile. Significativo é anche il succo delle ri- 
mostranze che gli dèi rivolgono a Siva per il suo 


І. L'ascesi di Parvati è descritta da Kālidāsa in pagine di pe- 
netrante bellezza nel quinto capitolo del Kumarasambhava. 


2. La storia di Siva e Kama é narrata in tutti i Puràna $aiva. 
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gesto; lo accusano di aver ucciso una sua crea- 
tura, e cosi facendo di avere inspiegabilmente 
privato del desiderio un universo che egli stes- 
so ha creato come pervaso dal desiderio.! Il cer- 
chio si chiude poi al considerare come nella mi- 
tologia indiana — dove il tema della fenice e as- 
sai vivo — la morte per fuoco non significhi mai 
la fine ultima, ma sempre il preludio a una risur- 
rezione. А 

Questo fugace sguardo alla mitologia di Siva 
porta già con sé un primo risultato, destinato a 
non più modificarsi nella sostanza anche nell’ar- 
co di una trattazione indefinitamente estesa: il 
riconoscimento di una impossibilità. Il momen- 
to in cui Siva comincia a definirsi in una forma 
coincide col momento in cui la forma comincia 
a incrinarsi; così il dio salta con passo leggero — 
del resto è il re della danza (Nataraja) — dalla for- 
ma che impallidisce a una che si accende, tutte 
realtà che in definitiva è la sua stessa danza a 
suscitare e a sopprimere (« Sia lode al dio al cui 
aprirsi e chiudersi di ciglia l'universo sorge e si 
dissolve » dirà il primo verso delle Spandakari- 
ka). Ma anche l’immagine che sembra offrirsi 
come approdo ultimo della impossibilità di una 
definizione - quella di Siva come un immenso 
lago dove tutti gli opposti coesistono nell'indif- 
ferenziato — non ë che un ultimo abbaglio. Siva 
non accosta specularmente gli estremi, ma li di- 
varica, incarnandosi provvisoriamente nell'ec- 
cesso, incombendo su ogni mediazione, scin- 


1. Sulla centralità del desiderio si veda Torella, 2007e. 
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dendo ogni univocità. Al di là ed entro ogni for- 
ma Siva ë ultimamente pura e totale Energia, 
scintilla che proietta le infinite coppie di poli tra 
cui si genera. 

Analogamente, come vedremo, sarà saturando 
gli estremi che l'adepto potrà guadagnare il luo- 
go del centro. 


LE SCRITTURE SIVAITE 
GLI AGAMA 


Seguire l'evoluzione nel tempo del corpus mi- 
tologico $ivaita dalle parti più antiche del Ma- 
habharata fino ai tardi Purana $aiva (X-XII seco- 
lo d.C.), tentare di discernere quanto e in che 
modo esso sia stato il punto di partenza delle 
innumerevoli scuole che si richiamano a Siva — 
talune costituendosi in veri e propri « sistemi 
filosofici » altamente elaborati —, e quanto poi 
questa speculazione filosofica abbia a sua volta 
nutrito la mitologia (molte narrazioni mitiche 
dei Puràna tardi sono scopertamente interpre- 
tazioni a posteriori di episodi riportati in testi 
più antichi), tutto ciò, per la vastità di problemi 
che comporta, eccederebbe i limiti e la natura 
di un'introduzione. 

Molto difficile, anzi almeno per ora impossibi- 
le, è tracciare un quadro completo delle scuole 
$ivaite о più in generale della devozione a Siva. 
Di sicuro bisogna partire da molto lontano - già 
Patanjali nel II secolo a.C. (Mahabhasya ad Pani- 
ni, V, 2, 76) menziona degli Sivabhagavata — per 
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arrivare all'India di oggi, dove lo Sivaismo tamil 
è ancora molto diffuso e vitale. Il Sarvadarsana- 
samgraha (XIV secolo), nel quale Madhava descri- 
ve i sedici maggiori darsana («sistemi filosofici, vi- 
sioni del mondo») del suo tempo, tratta di quat- 
tro scuole $aiva: Nakulîsa-Pasupata, Saiva (-sid- 
dhànta), Pratyabhijna (di queste ultime due si 
parlerà diffusamente piü avanti) e Rase$vara 
(«alchimisti»). I Nakulisa-Pasupata, o Lakulisa 
(dal nome di una incarnazione di Siva), diffusi 
nell'India del Nord già prima dell'éra cristiana, 
si caratterizzano in modo particolare per i com- 
portamenti eccentrici che si autoimponevano 
con il fine dichiarato di suscitare il disprezzo ne- 
gli uomini (cfr. Ingalls, 1962). Asceti itineranti, 
come i Pasupata, e dediti a pratiche aberranti, 
erano i Kapalika (« portatori di cranio »),! an- 
ch'essi noti a partire dall’èra cristiana; come Ka- 
palika, Siva stesso nel Mahabharata entra nella 
foresta per tentare le mogli degli asceti. Inclini 
allo Sivaismo erano, secondo il Saddarsanasamuc- 
caya di Haribhadra, i seguaci delle scuole logi- 
che e naturalistiche del Nyaya e del Vaifesika. 

A Siva era personalmente devoto lo stesso Sanka- 
ra, sistematore del Vedanta. Ma delle tante scuo- 
le di cui si trova cenno qua e là - per esempio 
nelle « biografie » di Sankara, che descrivono il 
viaggio trionfale del maestro attraverso l'India 
alla confutazione di dottrine rivali -, oppure del- 


1. Pašupata e Kapalika formano insieme, secondo una del- 
le classificazioni delle scuole e dottrine piü correnti nella 
tradizione $aiva (cfr. SvT, XI, 183cd-184ab), il cosiddetto 
atimárga, < via trascendente (o superiore) ». 
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le suddivisioni che compaiono in molti Agama, 
spesso non si conosce che il nome. 


Il nucleo piü compatto e originale delle specu- 
lazioni filosofiche e soteriologiche $ivaite non si 
esprime nell'ambito della tradizione brahma- 
nica (Epica e Purana), ma si sviluppa in un im- 
ponente corpus di scritture autonome (che non 
mancano di avere riflessi anche nei Purana) del- 
le quali é considerato autore lo stesso Siva. А esse 
faranno riferimento le grandi scuole dello Ši- 
vaismo medioevale. 

Il termine Agama, con il quale vengono spesso 
designate tali scritture, ë una diretta allusione 
alla loro natura divina (significato corrente di 
agama ë infatti «venuta », per traslato < tradizio- 
ne rivelata », ovvero corpus di dottrine autore- 
voli e normative di origine non umana), ma so- 
no dette anche Tantra o Samhita, « Raccolte » 
(Samhità è anche il nome più ricorrente di scrit- 
ture della scuola del Pancaratra, < Cinque Not- 
ti», di intonazione visnuita, alcune delle quali 
quasi ugualmente antiche e con forti affinità di 
fondo con gli Адата $aiva,' almeno per quanto 


1. A giudicare, tuttavia, dalla tradizione manoscritta e dal- 
le citazioni antiche, la designazione delle scritture visnui- 
te come «Samhità > è ben lungi dall'essere generalizzata. 
Vi è anzi il fondato sospetto che il suo uso sistematico sia 
un consapevole e relativamente recente sostituto della 
certo più diffusa designazione di esse come «Tantra», 
nell'intento di sottrarle al discredito gettato sul Tantri- 
smo dagli ambienti più ortodossi (il Pancaratra, del resto, 
non ha mai adottato le posizioni spesso fortemente anti- 
vediche delle scuole tantriche $ivaite). 
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riguarda la parte rituale). Il termine Agama ë 
usato preferibilmente per designare un corpus 
discritture di intonazione dualistica e privo de- 
gli aspetti trasgressivi che caratterizzano molte 
delle scritture non-dualistiche; esso costituisce il 
quasi esclusivo punto di riferimento della scuo- 
la Saivasiddhanta. A ciascuno degli Agama (d'ora 
in poi intesi in questa accezione ristretta) consi- 
derati principali (mulagama) si collega un certo 
numero di sotto-Agama (upagama),' che ne svi- 
luppano aspetti particolari, o li condensano, 
quando poi non si rivelano quali opere del tut- 
to indipendenti che si richiamano a un Agama 
venerato solo per goderne della luce riflessa. 
L'insieme dei ventotto Mülagama e di un nume- 
ro imprecisabile di Upagama (di certo superiore 
a duecento) costituisce un corpus imponente e 
ancora poco studiato; di quelli che ci sono perve- 
nuti solo pochi sono stati editi con criteri scien- 
tifici (e pochissimi tradotti)? mentre il resto ë 


1. П termine upagama non ha necessariamente una con- 
notazione limitativa o diminutiva; basti pensare al presti- 
gio di Upagama quali il Mrgendra, il Matarigaparamesvara 
o il Kalottara. 

2. Trale edizioni recenti figurano il Raurava (1961, 1972, 
1988), il Mrgendra con il commento di Narayanakantha 
(kriyapada e caryapada, 1962), l’ Ajita (1964, 1967, 1991), il 
Matarigaparamesvara (1977, 1982) e il Sardhatrisati-Kalotta- 
ra (1976, 1979) con il commento di Ramakantha, il Raura- 
vottara (1983), il Kirana (vidyapada, 1975), lo Svayambhu- 
va(sütrasamgraha) (1991). Si tratta di edizioni di valore i- 
neguale; nonostante l'innegabile miglioramento rispet- 
to alla situazione precedente, nessuna di esse puó comun- 
que essere considerata in alcun modo definitiva. Su un 
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accessibile solo in manoscritto o in rare e scor- 
rette edizioni locali a stampa. 

Gli Agama presentano, almeno in linea di prin- 
cipio, una divisione in quattro parti (pada) ,' de- 
dicate rispettivamente al rito (kriya), alla cono- 
scenza (vidyaà, jiana), allo yoga e alla condotta 
(carya). Secondo la Mrgendra-vrtti di Narayana- 
kantha, ripresa poi dal Sarvadar$anasamgraha 
(cfr. Torella, 1979), di questi quattro « piedi » 
(bada) del Grande Tantra il primo ë la cono- 
scenza, in quanto é il presupposto indispensa- 
bile dell'azione rituale, che é il secondo; l'ini- 
ziazione (diksa), il rito per eccellenza, dischiu- 
de l'accesso alla liberazione, la quale si realizza 
attraverso lo yoga (terzo), yoga che non puo a- 
vere successo se la condotta post-iniziatica non 
é conformata a quanto é prescritto o vietato 
(quarto) .? Parzialmente diversa ë la spiegazione 


piano qualitativo molto elevato si collocano i lavori che D. 
Goodall ha recentemente dedicato al Kirana (1998) e al 
Parakhya (2004). Tra gli Agama disponibili in traduzione 
figurano il Mrgendra (col commento di Narayanakantha), 
Sváyambhuvasütrasamgraha (vidyapada), Kirana (vidyapa- 
da I-VIII, con il commento di Ramakantha), Parakhya (in 
parte), Raurava; si veda la Bibliografia. 

1. Sivedano sull'intera questione le considerazioni di Brun- 
ner, 1992b; Brunner, 19922, pp. 8 sgg.; Goodall, 1998, рр. 
LVIII-LXV. 

2. Anche il МРА (Knyapada, V, 3cd-4ab) fa diretto riferi- 
mento alla necessità che il maestro sia versato in tutti e 
quattro questi ambiti. In realtà, a esserci pervenuti in que- 
sta forma quadripartita sono soltanto due Agama (Kirana 
e Suprabheda) e tre Upagama (Sarvajrianottara, Mrgendra e 
Matarigaparamesvara); va però notato che dei due Agama 


30 


Religione in Ita 


data da Ramakantha nel suo commento al Ma- 
targa (vidyapada, p. 567): condotta post.iniziati- 
ca e yoga non sono possibili senza la conoscen- 
za, conoscenza che però non è in grado di ri- 
muovere la maculazione fondamentale, la quale 
richiede necessariamente l'intervento del rito. 

Mentre il contenuto dottrinale ё soggetto a va- 
riazioni anche notevoli, si riscontra una genera- 
le omogeneità fra gli Agama nella parte rituale, 
che é sostanzialmente condivisa anche da un 
gran numero di altre scritture fivaite, diffuse so- 
prattutto nel Nord (il rito ha del resto una mag- 
giore tendenza alla fissazione rispetto alla spe- 
culazione).! La parte rituale negli Agama e an- 
che quella che supera di gran lunga in estensio- 
ne tutte le altre. Vi é contenuta la descrizione di 
purificazioni interiori ed esteriori, di imposizio- 
ni di mantra, ecc., il tutto ultimamente ordina- 
to alla progressiva trasformazione dell'adepto 
in Siva. In conformità col dettato delle scrittu- 
re: «Non puo sacrificare a Siva chi non sia egli 
stesso Siva »,? solo una volta che abbia raggiunto 


il primo non presenta tale forma nei manoscritti più anti- 
chi (provenienti dal Nepal; cfr. Goodall, 1998, p. LXXXIV) 
e il secondo ci è noto in una redazione sicuramente tarda 
(il suo stesso nome significa «ben suddiviso »). Anche il 
manoscritto nepalese del Sarvajnianottara (il più antico) 
presenta un testo continuo. 


1. Sui Tantra-non dualistici si veda sotto. Forti analogie so- 
no riscontrabili anche con i riti descritti nelle coeve Samhi- 
tà visnuite. 

2. Motivi analoghi ricorrono già nella letteratura vedica 
(cfr. Malamoud, 2005, рр. 15-32; trad. it., pp. 21-49). 
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tale identificazione l'adepto puó procedere 
all'adorazione del dio, prima evocato interior- 
mente nel loto del cuore e poi nell'immagine 
esteriore del tempio o della casa. Un rilievo par- 
ticolare hanno le complesse procedure dei vari 
tipi di iniziazione, la consacrazione dei maestri, 
ecc.! Fulcro del kriyapada e rito per eccellenza ë 
l'iniziazione (diksa). Nella sua forma più diffu- 
sa la diksá si avvicina a una vasta e minuziosa sa- 
cra rappresentazione, avente per protagonista 
l'adepto ma piü ancora il maestro: estratta l'ani- 
ma dal corpo dell'adepto, il maestro la trasporta 
in un viaggio vertiginoso attraverso un'infinità 
di mondi remoti. Il fine principale é quello di 
bruciare – nel più o meno breve volgere della 
cerimonia, invece che in migliaia di vite succes- 
sive — il karma che grava sull’individuo e di im- 
pedire la formazione di nuovo karma. 

Lo squilibrio tra lo spazio dedicato al kriyapada, 
rispetto al vidyapada e allo yogapada, può solo 
parzialmente essere spiegato in base alla consi- 
derazione che, mentre è necessario stabilire con 
precisione ogni singolo momento del rito per- 
ché questo possa essere poi celebrato con suc- 
cesso, l'insegnamento dottrinale e yogico resta 
affidato al rapporto diretto col maestro. In realtà 
si ha spesso l'impressione che sia il rito a costitui- 
re da solo il centro della stragrande maggioran- 


1. Per tutto ciò rimando alle magistrali analisi di H. Brun- 
ner (si veda in primo luogo la sua traduzione annotata del- 
la S$P, distribuita su quattro volumi via via più ponderosi: 
Brunner, 1963-1998). 
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za di questi testi e che l'esplicitazione dei suoi 
presupposti dottrinali sia tenuta per elemento 
del tutto accessorio.! Un eccesso di ritualismo 
viene in effetti imputato da Abhinavagupta al 
Siddhanta, la scuola che più direttamente si fon- 
da sulla tradizione degli Agama dualistici. 

Come già rilevato, non é possibile ridurre a una 
dottrina del tutto unitaria e coerente le diverse 
concezioni presenti negli Адата; anche nell'am- 
bito di un singolo Agama esse sono — oltre che 
frammentarie e criptiche nell'estrema conci- 
sione con la quale vengono esposte — talora pa- 
lesemente contraddittorie. Si ë probabilmente 
indotti a cercare una uniformità di dottrina dal 
fatto che gli Agama erano assunti in blocco co- 
me scritture sacre dalle varie scuole, tralascian- 
do peró di considerare che ciascuno di essi de- 
ve essere stato a sua volta il risultato di un fascio 
di tendenze, facenti capo a un singolo gruppo 
raccolto intorno a un determinato maestro o 
monastero (matha), ela raccolta in un unico cor- 
pus un esito graduale e relativamente tardivo. 
Tardiva e dettata da un'esigenza esteriore di u- 
niformazione deve essere stata anche la divisio- 
ne, che spesso e artificiosa, in sezioni, e l'inclu- 
sione nella maggior parte di essi di un capito- 
lo che inquadra l'Agama nell'ambito di tutti gli 
altri. Ci porremmo forse in una prospettiva piü 


l. Fanno eccezione, ancora una volta insieme, il Mrgendra 
eil Matarigapàramesvara, entrambi tuttavia Upagama rela- 
üvamente tardi; si veda anche su questo Brunner, 19922, 
рр. 25 sgg. 
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corretta se guardassimo agli Agama, entro certi 
limiti, come si guarda alle Upanisad. Una ulte- 
riore complicazione é rappresentata dal fatto 
che ci troviamo davanti a testi per cosi dire «a- 
perti», soggetti a continue rielaborazioni da 
parte delle comunità a cui facevano capo, le 
quali in questo modo legittimavano il mutare 
dei rituali e delle dottrine a essi collegate. Рио 
cosi accadere di illudersi di possedere i testi di 
antichi Agama, quali ad esempio il Kaàmika o il 
Pauskara, nei molti manoscritti dell'India meri- 
dionale che esibiscono tali titoli, ma poi di non 
essere in grado di rintracciarvi nessuno dei versi 
citati dai grandi maestri ka$miri del X-XI seco- 
lo.! Degli Agama sopravvissuti solo pochi sono 
dimostrabilmente antichi (vuoi perché fissati 
in un commento antico, vuoi in base alla data- 
zione del manoscritto in cui l'Agama ci é perve- 
nuto); tra essi, il Mrgendra, il Маіапрарататеѓоа- 
ra, il Kirana, il Sarvajnanottara, il Sardhatriáati- 
Kalottara, lo Svayambhuvastutrasamgraha, il (Pau- 
skara)paramesvara,* il Raurava(sutrasamgraha), il 
Parakhya, e infine, più antico di tutti, il Nisvasa- 
tattva, da cui si dirama un vero e proprio ciclo 


1. Chi si accolla il non facile compito di preparare edizio- 
ni di questi testi dovrà dunque partire da tale constatazio- 
ne e apprestarsi a un'edizione per così dire « stratigrafica », 
limitandosi a determinare un definito livello temporale 
del testo, ad esempio quello che risulta noto a uno specifi- 
co commentatore. 

2. L'unico manoscritto, incompleto, è stato individuato da 
A. Sanderson nel Paramesvaratantra conservato nella Cam- 
bridge University Library, ms. Add. n. 1049. 
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di testi. La distinzione degli Agama in dieci ispi- 
гай а una concezione dualistica (dvaita), emana- 
ti da Siva, e in diciotto, dualistico/non-dualisti- 
ci (dvaitadvaita) , emanati da Rudra, non appa- 
re incondizionatamente attendibile (cfr. Brun- 
ner, 1985b, pp. 464-74), se ё vero che per esem- 
pio il Suprabheda, che non appare affatto duali- 
stico (cfr. Brunner, 1967), ë incluso nei primi. 

Quanto ad altre suddivisioni, come quelle che 
fanno derivare gli Адата - divisi in cinque grup- 
pi - dai cinque volti di Siva (Sadasiva), esse al- 
meno apparentemente non sembrano avere un 
riscontro sul piano del contenuto. 

Tra gli. elementi comuni alla generalità degli А- 
gama è la concezione di un certo numero (il 
più delle volte trentasei) di principi costitutivi 
dell'universo, in parte mutuati dal Samkhya, o- 
ra emanati direttamente dalla sostanza del su- 
premo Signore e dalla sua Potenza, ora concepi- 
ti come evoluzione di una sorta di materia quin- 
tessenziale (bindu) coeterna a Siva e sulla qua- 
le, di per sé priva di vita senziente, Siva agisce 
direttamente o tramite intermediari per mette- 
re in moto la creazione. Nel dispiegamento del 
samsara sono coinvolte le molteplici anime indi- 
viduali, la cui natura divina è variamente offu- 
scata da maculazioni (mala); la principale tra 
queste (anava, « propria dell'anima limitata ») è 
quella responsabile del loro stato di « contrazio- 
ne» e di isolamento dalla realtà divina, per la 
quale esse cadono nel raggio di Maya (macula- 
zione тауіса) e si caricano di karma (macula- 
zione karmica). L'iniziazione stabilisce le pre- 
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messe per la liberazione, che comunque non 
avviene nella presente vita e si configura come 
raggiungimento di una comunanza di natura 
con Siva, nella quale la singola individualità non 
si annulla, restando beninteso esclusa dai poteri 
divini propriamenti detti. 

La dottrina agamica non si pone in antagoni- 
smo frontale con la tradizione brahmanica, ma 
la guarda — per cosi dire — dall'alto in basso. Se- 
condo quanto si puó leggere in molti Agama, la 
primordiale e fondamentale rivelazione ë costi- 
tuita dai Veda, ma essa ë stata espressa in modo 
generico per tutti gli uomini; quella degli Aga- 
ma ë invece piu particolare, concessa al fine del- 
la totale liberazione e del conseguimento dei 
poteri straordinari a una ristretta cerchia di e- 
letti: i Veda infatti derivano dalla respirazione 
spontanea di Siva, gli Agama da una sua specifica 
rivelazione.’ Questo comporta conseguenze non 
trascurabili sul piano rituale. L'adepto $aiva non 
è esentato dal compiere i riti brahmanici con- 
sueti; i riti $aiva si aggiungono a questi. Chi sbri- 
gativamente abbia pensato al Tantrismo $aiva 
nei termini di un anti-ritualismo gnostico o esta- 
tico ha la sorpresa di trovarsi davanti piuttosto a 
un iper-ritualismo.? Anche le scuole non-duali- 


1. Si veda Brunner, 1963, p. v. 


2. La scelta di adottare in questo studio una prospettiva 
quasi esclusivamente filosofico-spirituale non significa sot- 
tovalutare la rilevanza del contesto storico e sociale. Quan- 
to mai importante per la piena comprensione del feno- 
meno tantrico, la dimensione storica dovrà essere esami- 
nata in altra sede. 
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stiche più estreme, sostenitrici del primato del- 
la conoscenza sul rito, mantengono in un mo- 
do o nell’altro una dimensione rituale, seppure 
con procedure e ingredienti diversi. A guarda- 
re tra le pieghe delle opere più ardue del più 
grande tra i maestri $ivaiti, Abhinavagupta, si 
assiste a un rincorrersi incessante tra rito e co- 
noscenza, ognuno solo provvisoriamente sorpas- 
sato dall’altro. Rimane la sensazione che per 
queste scuole ci siano livelli dell'essere a cui nes- 
sun tipo di conoscere, nemmeno il più alto, ab- 
bia accesso e che solo la prassi, l'agire, possa o- 
scuramente toccare (e il rito è appunto l’azione 
per antonomasia). 

Come capita di frequente in India, la datazione 
di questi testi è piuttosto vaga, benché sia possi- 
bile affermare che nell’ambito della letteratura 
tantrica essi siano senz'altro fra i testi più anti- 
chi; appare ragionevole ipotizzare l’inizio della 
loro redazione intorno al VI-VII secolo dell’èra 
cristiana. Noti e venerati al Sud come al Nord, 
gli Agama furono assunti come autorità fonda- 
mentale dallo Saivasiddhanta, che sulla loro ba- 
se andò elaborando dal IX al XII secolo una 
dottrina organica e coerente attraverso l’opera 
di grandi maestri (molti dei quali ka$miri) come 
Brhaspati, Sadyojyotih, Narayanakantha, Ката- 
Кара, Somasambhu, Aghorasiva, ecc. La loro 
eredità fu raccolta dagli Saiva di lingua tamil, 

già in precedenza partecipi della tradizione a- 
gamica, che svilupparono quello Saivasiddhan- 
ta tamil che prospera tuttora. Il proliferare di 
una vasta letteratura dottrinale in tamil finì per 
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eclissare lentamente gli Agama - ‘riscritti’ nel- 
l'India del Sud, ma pur sempre oscuri e contrad- 
dittori -, sostituiti anche per la regolamentazio- 
ne delle cerimonie di culto da precisi e completi 
manuali (primo fra tutti quello di Aghora$iva). 
Ombra dalla quale solo ora stanno cominciando 
ariemergere. 


LE SCRITTURE DELLO $IVAISMO 
NON-DUALISTICO DEL KASMIR. 
I BHAIRAVATANTRA 


Anche nel Kasmiîr dell VIII-IX secolo — diviso tra 
una ormai secolare diffusione delle varie scuole 
buddhiste, da una parte, e una crescente impor- 
tanza sociale e religiosa di dottrine e pratiche 
ispirate alla devozione a Siva e Visnu, dall'altra —! 
gli Agama erano noti e venerati, ma nell'ambi- 


1. Se le scuole visnuite, come quella tantrica del Pancarà- 
tra, appaiono già volte verso un lento declino, lo Sivaismo é 
invece in progressiva espansione. Nell'ambito dello Sivai- 
smo, poi, esiste una netta differenziazione tra una dimen- 
sione smarta, «fedele alla smrti» (la tradizione comune- 
mente accettata), che sostanzialmente coincide con l'«or- 
todossia » brahmanica, e un proliferare di testi e scuole 
improntate a una rigorosa non-dualità, con tendenze spes- 
so estremistiche e trasgressive. Gli autori e le opere della 
grande sistematizzazione dello Sivaismo non-dualistico 
culminante nel Trika di Abhinavagupta, di cui gli Sivasütra 
sono una delle prime manifestazioni, si propongono per 
l'appunto di raccogliere il succo delle tradizioni più estre- 
me e, dopo averlo purgato degli aspetti più duri e scostanti, 
farlo penetrare negli strati più ampi della ‘normalità’ socia- 
le e religiosa (cfr. Torella, 2002, pp. тх-хп). 
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to di numerosi altri Tantra di intonazione $ivai- 
ta, nei quali erano prevalenti le tendenze non- 
dualistiche. Secondo una tradizione riportata 
da Abhinavagupta (Tantraloka, XXXVI, 12), il 
saggio Durvasas, incaricato da Siva - nell'iposta- 
si di Srikantha — di promulgare l'insegnamen- 
to del Signore, affidó il compito ai tre figli (ge- 
nerati spiritualmente) Amardaka, Srinatha e 
Tryambaka. Essi enunciarono la dottrina $ivaita 
rispettivamente in termini di dualità, dualità/ 
non-dualità e non-dualità, condensandola in tre 
distinti gruppi di dieci, diciotto e sessantaquat- 
tro Tantra. I nomi di queste scritture sono elen- 
cati dal commentatore di Abhinavagupta, Jaya- 
ratha, sulla scorta della Srikanthisamhita.! I pri- 
mi ventotto sono appunto gli Agama, dal Kami- 
ka al Saurabheya, presi a fondamento dai segua- 
ci della scuola dualistica dello Saivasiddhanta — 
spesso chiamati Saiva tout court –, di cui si è par- 
lato. Quella dei sessantaquattro é una delle tante 
liste di Tantra non-dualistici, estremamente va- 
riabili a seconda del periodo e della zona di com- 
pilazione; insieme allo Svacchanda, al Brahmaya- 
mala, al Rudrayamala, ecc., di questa lista, tra le 
scritture più autorevoli del Kasmir nel periodo 
in questione vanno menzionati il Malinivijaya, 
il Siddhayogesvarimata, il Devyayamala, la Ratna- 


1. Tantraloka-varttika, vol. I, pp. 39 sgg. Un ampio passo del- 
la Srikanthisamhità — quello appunto che tratta della tra- 
smissione e suddivisione delle scritture — è stato pubblicato 
in Hanneder, 1998, pp. 237-68; il frammento è stato rin- 
tracciato da A. Sanderson all’interno del Nityadisamgraha 
(ms. Stein Or. 4.43, Bodleian Library, Oxford). 
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mālā, il Vijnanabhairava, il Trisirobhairava, il Tan- 
trasadbhàva, 1а Paratrisika, ecc. A esse fanno rife- 
rimento delle scuole distinte, ciascuna collegata 
con un determinato gruppo di testi e con una 
propria tradizione di maestri. 

Si deve in particolare alle brillanti ricerche sto- 
rico-testuali condotte negli ultimi anni da Alexis 
Sanderson se i contorni di questa intricatissima 
situazione cominciano a profilarsi con una rela- 
tiva chiarezza. Le tradizioni $ivaite che possiamo 
definire in senso lato « tantriche » si possono pre- 
liminarmente dividere in « Via trascendente » 
(Atimarga),! e «Via dei mantra» (Mantramar- 
ga). La prima, più antica, comprende i Pasupata 
e i Lakula (si veda sopra), ancora per molti versi 
vicini ai caposaldi dell’ideologia brahmanica, e 
restringe ai soli brahmani la possibilità di en- 
trare nelle sue file. Tra le differenze che carat- 
terizzano la « Via dei mantra» (cfr. Sanderson, 
2009, p. 118) c'é appunto la possibilità di inclu- 
dere tra i suoi adepti persone provenienti da 
altre caste e in particolare coloro che sono in- 
seriti nella dimensione della normalità sociale 
ed economica (diversamente dalla netta prefe- 
renza dell’Atimarga per asceti e rinuncianti); 
centrale é poi in essa il ruolo dell'iniziazione. Il 
Mantramarga include tutte le scuole $ivaite più 
propriamente tantriche: per orizzontarsi fra es- 


1. Trascendente, secondo Ksemaraja (ad SvT, XI, 44c), le 
vie più diffuse, quali il Veda, il Samkhya, lo Yoga, ecc. Al- 
trove il termine é spiegato come la via che va oltre le caste 
e gli stadi di vita, codificati dal brahmanesimo. 
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se é utile ricorrere a un'ulteriore suddivisione, 

quella di Mantrapitha e di Vidyapitha, dove pī- 
tha ha il senso specifico di corpus, e vidya si op- 
pone a mantra sulla base della presenza signifi- 
cativa, che può diventare anche esclusiva, di divi- 
nità al femminile. Il primo gruppo comprende, 

oltre alle scritture dello Saivasiddhanta, la cui 
divinità centrale è il maschile Sadaîfiva, le scrittu- 
re che si richiamano a un’altra forma di Siva, 
potenzialmente terrifica e considerata al di so- 
pra di Sadasiva: Bhairava, in particolare nell’i- 
postasi di Svacchandabhairava, « Bhairava-Li- 
bero », e di Amrtesvara, « Immortale-Signore », 
nettamente sovraordinati alle loro pur presen- 
ti controparti femminili. Al di là di questo livel- 
lo, nel Vidyapitha, si apre il vasto dominio dei 
testi e delle scuole variamente incentrati sulla 
Sakti, « Potenza ». 

Ё questo lo spazio in cui si muovono i nostri $i- 
vasütra. Se ho finora concesso ampio spazio alla 
tradizione dualistica dello Saivasiddhanta, è per- 
ché le tradizioni non-dualistiche del Vidyapitha 
piuttosto che proporsi di cancellarla ne fanno il 
gradino iniziale su cui poggiano livelli di realiz- 
zazione elitari, via via superiori in termini di e- 
nergia e di potere, talvolta caratterizzati dal de- 
liberato uso di sostanze e atteggiamenti comu- 
nemente ritenuti impuri. Un ulteriore bivio è 
così rappresentato dalla distinzione all’interno 
delle scuole del Vidyapitha fra una procedura 


1. Vidya, oltre al significato comune di « conoscenza, sa- 
pienza », ha quello specifico di mantra « femminile >. 
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tantrica e una Каша (tantra-prakriyà, kula-pra- 
kriya). < Tantrica» è la pratica in cui predomina 
un atteggiamento più ‘moderato’ e controllato, 
con una forte componente di intellettualità e 
spiritualizzazione. Каша (derivativo da kula, < fa- 
miglia », qui l'insieme delle infinite potenze di- 
vine) ё quella che si propone la mobilitazione 
delle energie attraverso azioni che sfidano il con- 
cetto corrente di purità sociale e rituale (advaita- 
сата, «comportamento non-duale »)! e punta- 
no al traboccamento delle potenze dei sensi e 
delle emozioni. Nella famiglia delle potenze, 
fonte e sostrato dell'universo, l'adepto (1 «е- 
гое») è chiamato a immergersi di slancio, se- 
guendo la strada non dell'estinzione ma dell'in- 
tensificazione dell'energia, usando all'uopo, 
nell'arco di complessi rituali individuali o col- 
lettivi, sostanze ordinariamente proibite e con- 
siderate impure — come carne, sangue, alcool, 
urina, feci, fluidi sessuali, ecc. — e praticando il 
coito con la partner femminile, che in queste 
scuole riveste un ruolo centrale anche come de- 
positaria e trasmettitrice della dottrina.? Qui 


1. Sul «comportamento non-duale » si veda Torella, 2000, 
p. 104; Sanderson, 2005, pp. 110-13. 

2. Da notare è il rovesciamento del comune senso dell'ag- 
gettivo < tantrico > in questa accezione specifica. Alla di- 
mensione kaula si associa spesso l'aggettivo, fin troppo 
popolare in Occidente, di «sinistro > (vàma), il cui signifi- 
cato non va peró incautamente generalizzato, potendosi 
riferire in altri contesti a un determinato corpus di scrittu- 
re sulla base di una considerazione di tutt'altro genere (la 
posizione dell'ipostasi divina che le promulga nell'ambito 
dell'icona di Siva a cinque volti). 
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sono bandite le varie osservanze esteriori (culti, 
cerimonie, ecc.) e un particolare accento é po- 
sto sulla non-opposizione di fruizione (bhoga) e 
liberazione (moksa) e anzi sull'essere la prima, 
correttamente orientata e potenziata, un mez- 
zo per la seconda. L'atteggiamento critico ver- 
so osservanze specifiche conosce pero varie sfu- 
mature e soluzioni, che vanno dall'intransigen- 
te rigetto nel Viravali-tantra al rigetto del rigetto 
stesso nel Malinivijayottara-tantra, che gli preferi- 
sce il fluido snodarsi di un'assoluta libertà inte- 
гіоге.! Fondatore del Kula nel corrente evo co- 
smico (kaliyuga) ë Macchanda, ritenuto un di- 
scendente per linea femminile di Tryambaka, il 
mitico propagatore dei Tantra non-dualistici (la 
scuola é chiamata perció anche Ardhatryam- 
baka, « Mezzo-Tryambaka », e sembra porsi pro- 
prio come riformulazione dell'insegnamento 
dei Tantra non-dualistici degenerato nel conse- 
guimento di poteri sovranormali e nella magia 
nera). Con questa corrente — che avrà una vastis- 
sima e duratura diffusione, pur se con forme as- 
sai mutevoli — e con il suo fondatore ë connesso 
il movimento dei Siddha (« perfetti »). 


TRIKA E KRAMA. SPANDA E PRATYABHIJNA 


Le due scuole più rappresentative nel Vidyapi- 
tha sono il Trika, « Triade », e il Krama o Kaliku- 


1. Cfr. Tantraloka, IV, 212-78 (trad. Gnoli, 1999, pp. 106-13). 
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lakrama, «Sequenza della famiglia delle Кай». 

Sebbene gli Sivasütra non appartengano diretta- 
mente a nessuna di queste due scuole (facen- 
do capo a una corrente specifica, denominata 
Spanda), pure costituiscono il primo tentativo 
di presentare in una forma relativamente coe- 
rente l'insegnamento $akta che anima i molte- 
plici testi di queste due scuole, in particolare 
prendendo drasticamente le distanze dal duali- 
smo dello Saivasiddhanta, dominante nel Kaś- 
mir del tempo. Non per mero spirito enciclope- 
dico dovremo - prima di entrare negli Sivasütra 
stessi — delineare almeno i contorni del Trika e 
del Krama, ma per due precisi ordini di motivi. 
Da una parte perché molti echi provenienti dal- 
le scritture di queste scuole sono avvertibili ne- 
gli Sivasütra, dall'altra perché (e questo ё il mo- 
tivo primario) ci volgeremo verso gli Sivasütra 
facendoci guidare dalla mano di uno dei grandi 
maestri dello Sivaismo non-dualistico, Ksemara- 
Ja, vissuto in Kasmir a cavallo fra il X e l'XI seco- 
lo.' Ksemaraja legge gli Sivasütra illuminandoli 
retrospettivamente proprio grazie al Trika e al 
Krama, o per meglio dire rifacendosi a quanto 
trasse dalle scritture di queste due scuole una 
straordinaria catena di esegeti che operò in 
Kasmir tra il IX e l'XI secolo. Non è esagerato 
dire che se questi testi sanno parlarci a distanza 


1. Sarebbe possibile fare a meno della sua guida? Certo, 
ma allora dalle avarissime righe degli Sivasutra ricaverem- 
mo ben poco: qualche immagine potente e una miriade 
di punti interrogativi. 
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di piü di un millennio e nel loro insieme costi- 
tuiscono una delle vette raggiunte dal pensiero 
filosofico e dall'esperienza spirituale dell'inte- 
ra civiltà indiana, ció e dovuto all'esegesi post- 
scritturale di Somananda, Utpaladeva, Ksema- 
гаја, e in particolare del maestro di quest'ulti- 
mo, il grande Abhinavagupta (di tale privilegio 
non godettero per loro sfortuna le scritture del 
coevo Tantrismo visnuita del Pancaratra). Alla 
luce del Trika e del Krama, dunque, o meglio 
alla luce della grande sintesi delle tradizioni tan- 
triche $ivaite, che Abhinavagupta basò sul Trika, 
integrato al suo culmine da elementi Krama e 
inquadrato nello schema teoretico (in primis, e- 
pistemologico) fornito dalla scuola Pratyabhijna, 
«Riconoscimento (del Signore) », a sua volta in- 
nestata nel Trika. Per poter trarre profitto dal 
commento di Кѕетагаја non possiamo dunque 
esimerci dal percorrere a volo d'uccello la trama 
di dottrine che ne emergono. 


Una volta tanto, nella cosi spesso malcerta cro- 
nologia dell'India, possiamo situare un'opera 
in maniera sufficientemente precisa. Risalendo 
nella catena di maestri precedenti Abhinavagup- 
ta, la cui data è ben stabilita (950-1025), si arriva 
alla prima metà del IX secolo per la datazione 
di Vasugupta, autore o promulgatore degli Si- 
vasütra, e del suo discepolo Bhatta Kallata, au- 
tore delle Spandakarika, « Stanze della vibrazio- 
ne ». Questa data converge con quella che si ri- 
cava dalla celebre opera storica del Ka$mir me- 
dioevale, la Rajatararigini, < Onda dei re >. Il suo 
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autore, Kalhana (XIII secolo), ci informa che 
durante il regno di Avantivarman una schiera di 
« perfetti» (siddha) venne a rallegrare la terra; 
di questi personaggi — tra maestri spirituali, ma- 
ghi, realizzati — ne cita uno, perl'appunto Bhatta 
Kallata (V, 66). 

Come si dirà più avanti, l'intento che lo guida 
nel comporre gli Sivasütra è quello di rigenerare 
la dottrina $ivaita della non-dualità dispersa in 
mille rivoli, conferendole una linea coerente, 

non filosofica ma in termini di realizzazione spi 
rituale. Negli Sivasütra, infatti, non è enunciata 
diffusamente una dottrina, ma è tracciato un i- 
tinerario capace di condurre all’identificazione 
con la realtà suprema. Anche nelle Spandakari- 
ка del suo discepolo Kallata (o, secondo alcuni, 

di Vasugupta stesso), che insieme agli Sivasütra 
sono a fondamento della scuola Spanda, l'ele- 
mento realizzativo predomina, ma la concezio- 
ne che a esso sottende assume contorni piü pre- 
cisi. La realtà che è il fondamento di tutti i molte- 
plici stati dell'esperienza ordinaria ё la Coscien- 
za, Siva, che anima le stesse potenze dei sensi, 
manifestandosi anche attraverso quello che sem- 
bra la sua negazione. La realtà oggettiva, mate- 
riale, non ë che una delle forme assunte nel suo 
gioco sovrano. Il termine spanda («vibrazione », 
«movimento sottile ») con cui viene designata la 
Coscienza ne sottolinea la natura essenzialmen- 
te dinamica, di realtà pulsante, energetica, che 
pervade il tutto. A essa deve dischiudersi il sé li- 
mitato per realizzarsi come comprensivo dell'in- 
tero universo, identificandosi con l'illimitato po- 
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tere di conoscenza e di azione. Le Spandakarika 
guidano l'adepto a cogliere la presenza di que- 
sta energia vibrante (spanda) attraverso le picco- 
le fenditure che talvolta si aprono nel velo dell'e- 
sperienza ordinaria — quando sorge inopinato 
un pensiero mentre si ë intenti a pensare a tut- 
t'altro, nell'intensificarsi e nell'improvviso pla- 
carsi di un'emozione violenta che afferra l'io per 
lasciarlo poi andare di colpo, e cosi via. L'im- 
mersione nella Coscienza, in Siva, non ё da con- 
finare in momenti privilegiati, in isolate « espe- 
rienze di vetta» senza conseguenze, ma deve 
essere portata a costituire il centro trasfigurante 
di tutto l'ordinario esistere. Se la realtà suprema 
viene concepita in termini di energia cosciente, 
questo movimento penetra anche nel mondo 
dei fenomeni, e non c'é nulla che sia rinchiuso 
in una forma assolutamente definita e impene- 
trabile. L'autore delle Spandakarika insiste mol- 
to su questo punto nelle stanze che trattano del- 
l'atività mentale ordinaria, caratterizzata dal 
vikalpa, e del linguaggio. Il pensiero discorsivo 
(vikalpa) che procede separando, negando, di- 
stinguendo, concettualizzando – forma di cono- 
scenza propria della condizione dell’io decadu- 
to —, è inestricabilmente connesso con la parola, 
come il grande Bhartrhari ha insegnato, e dun- 
que come potenze limitatrici sono concepiti i 
singoli fonemi in cui essa si esprime. Ma queste 
potenze che di continuo incombono sull’uomo 
per tenerlo legato attraverso il linguaggio sono 
quelle stesse (o tale è la potenza d'Azione di cui 
esse sono forme) che in un contesto di illumina- 
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zione dispensano poteri sovranormali. Esse in- 
somma vincolano l'anima offuscata e liberano 
quella illuminata, ovvero, per dirla in altri termi- 
ni, signoreggiano sull'essere asservito e servono 
il signore. Parimenti, i mantra per diventare effi- 
cienti devono «impossessarsi della Forza ». 

La dottrina dello Spanda per un verso diede 
luogo a una corrente distinta e per un altro fu 
assorbita nella sua essenza dalla sintesi di Abhi- 
navagupta. Per questa complessa sistemazione 
dell'intera tradizione $aiva non-dualistica, Abhi- 
navagupta scelse come fondamentale struttura 
teoretica quella elaborata dalla scuola Pratya- 
bhijna (< Riconoscimento >), arrivata fino a lui 
attraverso la formidabile successione dei mae- 
stri Somananda-Utpaladeva-(Laksmanagupta).! 
Le scritture proprie del Trika, « Triade », forma- 
no l'alveo entro cui scorre la Pratyabhijna. For- 
mano la Triade i tre principi Siva-Potenza-Uo- 
mo; alla sommità sono le tre dee Para-Apara- 
Parapara (« Suprema, Infima, Intermedia »), a 
loro volta sormontate da una forma più alta di 
Para, Matrsadbhava (< Essenza dei soggetti co- 
noscenti », o « Essenza delle Madri ») .? Uno dei 


1. Nulla ë pervenuto delle opere di Laksmanagupta, diret- 
to maestro di Abhinavagupta nella linea della Pratyabhijnà. 
L'ipotesi avanzata da N. Rastogi (1979, p. 149) di ravvisare 
in lui il Laksmanadesikendra autore dello Saradatilaha mi 
sembra del tutto infondata. 

2. Quest'ultimo sembra essere stato il significato origina- 
rio, col senso di « Essenza delle divinità femminili chia- 
mate Matr, “Madri”, o talvolta Matrka, "Piccole Madri” >. 
Questo nome gentile designava eufemisticamente un 
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testi più antichi del Trika, il Malinivijayottara 
viene da Abhinavagupta preso come base per la 
sua sintesi, a dispetto delle definite linee duali- 
stiche che esso contiene — o forse proprio a ca- 
gione di esse, che gli permettono di comporre 
in un unico, elaborato edificio tanto il dualismo 
dello Saivasiddhanta quanto il non-dualismo e- 
stremo del Krama. 

Somananda, contemporaneo di Bhatta Kallata, 
visse in Ka$mir intorno alla metà del IX secolo; 
nella sua opera capitale, la Sivadrsti, pone le ba- 
si filosofiche della « concezione $aiva », esplici- 
tandole e precisandole con riferimento critico 
alle correnti di pensiero più vive nel Kaámir di 
allora, dallo Sivaismo dualistico al Buddhismo 
(Yogacara e Madhyamika), a forme di Vedanta 
non ancora classicamente sistemate, ai darfana 
tradizionali, e confrontandosi, prima di tutto, 
nell’arco dell’intero capitolo secondo, con l’in- 
segnamento di Bhartrhari. 

Secondo il grande grammatico-filosofo del V se- 
colo: 


«La realtà imperitura, il Brahman, senza principio e 
senza fine, che é essenzialmente Parola, appare nel- 
laforma dell'insieme degli oggetti; da esso deriva lo 
svolgimento dell'universo. Esso, che é uno, come 


gruppo di divinità terrifiche che infestavano i campi di cre- 
mazione, legate alla fase più arcaica delle scuole $akta. La 
reinterpretazione del termine in chiave filosofica é legata 
alla parziale riformulazione di se stesse che queste scuole 
operano nel tentativo di disincagliarsi da una dimensione 
unicamente ascetica, troppo remota da una рїй ampia ac- 
cettabilità sociale. 
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insegna la rivelazione, appare tuttavia differenziato, 
per via dei vari poteri che gli ineriscono; appare di. 
stinto dai suoi poteri anche se in realtà non lo e» 
(УР, 1, 1-2). 

« Questo Uno che ё il seme del tutto assume forme 
molteplici: quelle di soggetto e oggetto di esperien- 
za e dell'esperienza stessa » (VP, I, 4). 

« Di questo Uno si esperisce una forma consistente 
nella parola, nell'oggetto significato e nella relazione 
tra i due. Esso é l'oggetto della visione, la visione, co- 
lui che vede e lo scopo del vedere » (VP, III, 2, 14). 


Questa concezione, oltre che confortata dalle 
scritture, é per Bhartrhari l'esito dell'osserva- 
zione dell'attività cognitiva; ogni conoscenza si 
rivela inestricabilmente connessa con la parola, 
che la pervade sottilmente anche là dove, come 
nella sensazione più immediata, il dato obietti- 
vo sembra rispecchiarsi piü direttamente nel 
soggetto. Se infatti la parola non fosse embrio- 
nalmente contenuta nel primo bagliore della 
sensazione, non potrebbe poi pienamente svi- 
lupparsi nel successivo arco dell'attività del pen- 
siero discorsivo. E proprio questa ininterrotta 
corrente di « vocalità > che si rivela tra il sogget- 
to e l'oggetto al momento dell'atto cognitivo 
che deve essere riconosciuta come il sostrato u- 
nico e unificante della realtà, proiettando que- 
sto carattere vocale, di « parola», nel Brahman 
di cui l'universo e il fenomeno. Parola, e insie- 
me Coscienza, Parola Cosciente o Coscienza Vo- 
cale, è dunque il Brahman, che nel suo dinami- 
smo si trasforma da unità in molteplicità, a ope- 
ra delle potenze che gli sono proprie – prima 
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tra tutte la potenza del Tempo (kalasakti) , detta 
anche (dal commentatore Helaraja), con un ter- 
mine caro alle scuole $ivaite non-dualistiche, po- 
tenza di Libertà (svatantryasakti) —, responsabili 
della differenziazione spazio-temporale.! L'uni- 
tà della Parola-Coscienza si incrina, lasciando e- 
mergere una progressiva distinzione di elemen- 
tosignificante e significato al cui livello estremo 
corrisponde il manifestarsi dell'ordinaria realtà 
fenomenica. 

Contro la concezione dei tre piani di Vac (< Pa- 
rola»; lat. vox, gr. ёлоѕ) — Pasyanti, Madhyama e 
Vaikhari —, che investe sia la dimensione onto- 
logica sia il processo gnoseologico del singolo 
soggetto, sono specialmente rivolte le critiche 
di Somananda. Pasyanti (la < Veggente ») rap- 
presenta il più alto livello della Vocalità, al di là 
di ogni successione e differenziazione; Madhya- 
mà (la «Mediana») è la parola pensata ma non 
ancora espressa che riposa nella mente (buddhi), 
in cui la successione è già tutta presente ma an- 
cora in uno stato inevidente; Vaikhari (la « Cor- 
porea ») è la parola articolata e udibile. A que- 
ste Somananda aggiunge un quarto livello, Para, 
la parola Suprema, nell'esigenza di postulare u- 
na realtà che sia al di là di ogni stato definito, pur 
manifestandosi in e attraverso di essi, secondo il 
rapporto che la scuola Pratyabhijna (cosi chia- 
mata dall'omonima opera di Utpaladeva; Torel- 


l. Nella vrtti di VP, I, probabilmente opera di Bhartrhari 


stesso, si legge (p. 8): kalakhyena hi svatantryena, «in virtü 
della libertà, che ha nome "tempo"... >. 
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la, 2002) identifica tra Parame$vara e i principi 
(tattva) costitutivi del reale, di cui dirò più avan- 
ti. Molte, oltre a questa, sono le critiche rivolte a 
Bhartrhari da Somananda,! che arriva a consi- 
gliare con sarcasmo ai grammatici di occuparsi 
di grammatica e non impicciarsi di filosofia. 

Sarà invece Utpaladeva, seguito poi da Abhina- 
vagupta, a prendere coscienza delle profonde 
affinità che legavano il suo pensiero all’insegna- 
mento di Bhartrhari, facendo di lui il principa- 
le maestro, come testimoniano le frequenti ci- 
tazioni e l'alone di reverenza di cui circondano 
il suo nome. Prima ancora di entrare nei parti- 
colari va rilevato come già il senso generale di 
dinamismo che pervade la concezione di Bhar- 
trhari lo ponga in sintonia con lo Sivaismo non- 
dualistico kasmiro. Egli non interrompe mai la 
corrente che lega l'uno e il molteplice – la non 
verità è un mezzo per raggiungere la verità (cfr. 
УР, II, 238cd) —: la nescienza (avidyà) che si e- 
sprime ad esempio nella indebita distinzione di 
elementi (suffissi, radice, ecc.) nel corpo asso- 
lutamente unitario della parola è ultimamente 
strumentale alla vera conoscenza (vidya). E co- 
si l'elemento che nella parola ё il vero portato- 
re del significato, lo sphota, indiviso e al di là di 
ogni successione, che si deve manifestare trami- 
te i grossolani suoni udibili (dhvani), perde l'u- 


1. Si veda Gnoli, 1959; Filliozat, 1994; Torella, 2001. L’in- 
tera questione, nei suoi complessi risvolti filosofici e cul- 


turali, ë stata recentemente messa a punto in Torella, 
2009. 
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nità indifferenziata che gli é propria nella men- 
te del parlante, ma solo per ricomporsi e ridiven- 
tare uno nell'uditore;! lo stesso accade per la 
coscienza nell'ambito del normale conoscere 
(mente e parola del resto non sono che due for- 
me dell'evoluzione di Vac). Proprio la conce- 
zione, enunciata da Utpaladeva e centrale in 
tutta la Pratyabhijna, della Coscienza come uni- 
tà indissolubile di luce (prakasa) e consapevo- 
lezza riflessa (vimarsa)? è un'eredità di Bhartr- 
hari. La Coscienza, immota nel suo aspetto di 
luce — e paragonabile a un cristallo che accoglie 
inerte i riflessi delle cose —, è resa viva dal dina- 
mismo del pensiero, della consapevolezza rifles- 
sa (vimarsa, paràmarsa, pratyavamarsa), la presa 
di coscienza ininterrotta di se stessa (e di ogni 
sua affezione). « È la consapevolezza riflessa (vi- 
maría) > dice Utpaladeva (IPK, I, 5, 11) «che è 
l'essenza della luce (fprakasa); la luce, altrimen- 
ti, pur 'colorata' dai riflessi dell'oggetto, sareb- 
be simile a un insenziente cristallo >. E più avan- 
ti (ТРК, I, 5, 13): «La natura essenziale della Co- 


l. «L'entità che sola é veramente reale viene definita at- 
traverso forme che sono ultimamente irreali. Dalle paro- 
le, le quali si riferiscono a irreali qualificazioni accessorie, 
è infine il reale stesso che viene a essere denotato » (VP, 
III, 2, 2). I motivi per cui Utpaladeva e Abhinavagupta, 
pur condividendone i princìpi di fondo, piuttosto ina- 
spettatamente non accetteranno la dottrina dello sphota 
nel suo insieme sono indagati in Torella, 2004. 


2. Si vedano su tutto ciò le belle pagine introduttive di 
Gnoli alla sua traduzione del Tantraloka, 1999, e Torella, 
2002, рр. XXXIII-XXXV. 
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scienza ë la consapevolezza riflessa (fratyavamar- 
$a); è la Parola Suprema (фата vāc) eternamen- 
te e spontaneamente levata all'orizzonte >. Il 
confronto con il famoso enunciato del Vakyapa- 
diya di Bhartrhari (I, 132) non ha bisogno di 
commenti: «Se il conoscere cessasse dalla sua 
eterna compenetrazione con la parola (vāc), 
più la luce (prakasa) non lucerebbe; è dalla pa- 
rola infatti che dipende la presa di coscienza 
(pratyavamarsini) >. Vimarsa — l'onnipotere – è 
quello che trasforma l'altro in se stesso e se stes- 
so nell'altro, che rende l'altro e se stesso uno, e, 
ancora, il sé e l'altro, unificati, dissolve [nell'io] 
(IPV, vol. I, p. 205). Coincide con la potenza 
che é piü caratteristica di Siva, la potenza di Li- 
bertà (ТРК, I, 5, 13); essa ë molteplice e consiste 
nel portare la diversità a unità e l'unità a diver- 
sità. La realtà suprema non é dunque mai la 
fissazione di uno dei due momenti, ma è l'inces- 
sante movimento stesso dall’uno all’altro. Ciò 
permette di non tagliare i ponti con il mondo 
della manifestazione; un unico filo attraversa gli 
strati più alti dell’essere e la sfera di Maya. La 
potenza di Maya altro non è che la stessa poten- 
za di Libertà del Signore, che liberamente con- 
trae la propria realtà onnicomprensiva per ma- 
nifestarsi nella dualità dei vari soggetti cono- 
scenti e oggetti conoscibili, senza con ciò deca- 
dere dalla propria natura. Siva solo risplende, 
conoscendo se stesso attraverso la molteplicità 
degli oggetti. 

Questa realtà assoluta e intramontabile, che sot- 
tende a ogni momento dell’esperienza quoti- 
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diana — compresa la stessa attività dualizzante 
del pensiero (vikalpa) —, rendendola anzi possi- 
bile, ë variamente chiamata Рага Samvid, < Co- 
scienza Suprema >, Paramesvara, «Signore Su- 
premo », ecc. La totalità del reale emana da essa 
attraverso un certo numero di principi (tattva), 
che sono patrimonio comune - lo si è visto — del- 
le diverse scuole $aiva; il loro numero puo varia- 
re, principalmente, a seconda che Paramesvara 
sia incluso nella serie come primo (Utpaladeva), 
onesia posto al di fuori (Abhinavagupta). Tattva 
- come spiega Abhinavagupta nell'Ifvarapra- 
tyabhijiavimarsini (vol. II, p. 192) — è una realtà 
che si estende, quale elemento unificante, a un 
insieme di entità distinte, come puó essere la ter- 
ra per colline, montagne, paesi, ecc., o l'acqua 
per laghi, fiumi, mari. Secondo lo schema piü 
diffuso, i primi cinque tattva — che costituiscono 
il cosiddetto Cammino Puro - sono Siva, Sakti, 
Sadasiva, Isvara e Conoscenza Pura. Mentre in 
Siva-Sakti non c’è ancora traccia di oggettività, 
essa comincia a delinearsi in Sadasiva, ma anco- 
ra tutta immersa nell'Io («Io sono Questo »); nel 
piano di Isvara l'accento si sposta sull'oggettivi- 
tà, pienamente distinta – ma sempre all’interno 
della Coscienza — (« Questo sono Io»), mentre 
nella Conoscenza Pura le due dimensioni, in 
stato di uguale evidenza, si fronteggiano bilan- 
ciandosi perfettamente (Io-Questo). A questi 
cinque principi sono riferite le cinque potenze 
di Coscienza, Beatitudine, Volontà, Conoscen- 
za e Azione. Al di sotto della Conoscenza Pura si 
apre il Cammino Puro-Impuro, caratterizzato 
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dalla prima comparsa di una scissione dell'uni- 
ca realtà in due realtà separate e apparentemen- 
te estranee l'una all'altra, scissione (bheda) che 
si manifesterà in tutta pienezza nel susseguente 
Cammino Impuro. А formare il Cammino Pu- 
ro-Impuro é il principio Maya - Mahamaya e 
però al di sopra di esso — insieme con le cinque 
«corazze» (kancuka): il (limitato) Potere d'A- 
zione (kala), la Conoscenza (impura) (vidya), 
l'Attaccamento (raga), il Tempo (kala) e la Ne- 
cessità (niyati). Sono chiamate « corazze > per- 
ché restituiscono all'io limitato sopraffatto dal- 
la maculazione un barlume delle sue originarie 
potenze, con la minaccia però di trasformarsi 
in «camicie di forza» che gli impediscono di e- 
volversi da questa dimensione intermedia — Kse- 
maraja nel Pratyabhijnahrdaya fa di esse appun- 
to l'aspetto «contratto » delle cinque potenze di 
cui sopra si è detto (cfr. Torella, 1998). Il Cam- 
mino Impuro è costituito dai restanti venticin- 
que principi — ma spesso, con la distinzione in 
due soli Cammini (Puro e Impuro), il Puro-Im- 
puro e l'Impuro formano un tutt'uno. Si tratta 
dei principi del Samkhya, ormai fatti propri dal- 
la generalità delle scuole tantriche, e cioè la Na- 
tura (prakrti) con le sue tre Modalità (guna), 
l'Individuo (purusa), VIntelletto (buddhi), il Sen- 
so dell'io (ahamkara), il Senso Interno (manas), 
i cinque Sensi di Conoscenza, i cinque Sensi di 
Azione, i cinque Elementi Sottili (tanmatra) e i 
cinque Elementi Grossi (bhüta). 

L'Io supremo si contrae in una miriade di sog- 
getti limitati privi (o meglio, dimentichi) dell'il- 
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limitato potere di conoscenza e azione che ine- 
гіѕсе al sé (maculazione fondamentale o anava): 
volti al mondo della manifestazione come a qual- 
cosa di irriducibilmente altro da sé (maculazio- 
ne тауіса), travolti dal karma in una spirale di 
esistenze (maculazione karmica). Ё questo Io 
che la Pratyabhijnà vuole recuperare alla sua ve- 
ra natura, offrendogli un mezzo del tutto nuovo 
e diverso da quelli che la tradizione facente ca- 
po al Malinivijayottara-tantra raggruppava in « di- 
vini », « basati sulla Potenza » e «individuali ». Un 
mezzo che ë in realtà un non-mezzo (anupaya) 
e che consiste nel mero atto di «riconoscimen- 
to» (pratyabhijna) del Signore e in se stessi e nel- 
la realtà fenomenica.' 


«Si immagini un'ardente fanciulla innamoratasi di 
un eroe, senza averlo mai visto, al solo sentir magni- 
ficare le di lui straordinarie qualità, la quale vada 
cercando in tutti i modi — con messaggeri, con lette- 
re d'amore — di manifestargli il suo sentimento, e 
intanto giorno e notte si strugga, fuori di sé dall'a- 
more; ma poi il bel giorno in cui l'amato, alfine 
raggiunto da un qualche messaggio, incognito le si 
presenti inopinatamente dinanzi, la sua vista non le 
riempia il cuore per nulla. Lo stesso succede all'in- 
dividuo a proposito del proprio sé, che pure in real- 
tà mai cessa di risplendere come Signore dell'uni- 
verso. E al modo che la fanciulla, quando finalmente 
prende coscienza delle qualità insigni dell'uomo 
che le sta davanti — o perché avvertita dalle parole di 


l. Siveda, sotto, la nota 3 a p. 109. Sull'inserimento della 


Pratyabhijña nel sistema dei « mezzi [di liberazione] » 
(upaya) si veda Torella, 2002, pp. xxxVIr-xL. 
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una messaggera, o perché ha riconosciuto un qual- 
che segno caratteristico, o per una qualche altra ra- 
gione -, come un bocciolo meraviglioso si apre all'i- 
stante a un'ineffabile pienezza, cosi l'individuo, una 
volta che la parola del maestro o il riconoscimento 
in se stesso dei poteri di conoscenza e di azione gli 
aprono gli occhi sulla sua identità col supremo Si- 
gnore, all'istante raggiunge la pienezza assoluta ».! 


Questo mezzo é proposto da Utpaladeva, sulla 
scorta di Somananda, come nuovo e più facile, 
in quanto non richiede all'adepto pratiche com- 
plesse e ardue né un particolare training psico- 
fisico, affidandosi unicamente alla forza discri- 
minante della pura riflessione sulla natura del 
sé. Ma proprio perché rinuncia a ogni spinta 
esso é in certo senso anche il piü difficile e pre- 
suppone nel soggetto una disposizione specialis- 
sima a sgusciare dai limiti dell'io, la nativa capa- 
cità di entrare con slancio e lievità in sintonia 
con l'assoluto. 


I contorni dell'altra scuola, il Krama, originaria 
dell'Uddiyana, a ovest del Kasmir, e vicina per 
alcuni aspetti allo Spanda, si stanno via via defi- 
nendo, a partire dalla monografia, pur non in- 
denne da difetti, a essa dedicata da N. Rastogi 
nel 1979, e si chiariranno ulteriormente man 
mano che verranno studiati e pubblicati i ma- 
noscritti nepalesi nei quali sono sopravvissute 
alcune delle sue opere fondamentali, come la 


].Éla traduzione, libera e un poco abbreviata, di IPV, vol. 
II, pp. 274-75. 


58 


Religione in Ita 


Devīpañcaśatikā e il Kramasadbhava, fino a po- 
chi anni fa considerate perdute. Di grande rilie- 
vo, anche nel campo della storia del Krama, so- 
no stati gli studi di Alexis Sanderson.! Anche 
nel Krama, come nel Trika, a una fase scrittura- 
le si affianca e segue un lungo processo di ela- 
borazione da parte di maestri ‘umani’, a comin- 
ciare da Jnananetra e quindi attraverso le tre 
opere omonime Mahanayapraka$a, la perduta 
Kramakeli di Abhinavagupta, fino alla Mahartha- 
manjari di Mahesvarananda (ХП-ХШ secolo) e 
oltre. E mancata però al Krama la dimensione 
di approfondimento filosofico e, in senso più 
lato, culturale che ha caratterizzato invece l’e- 
segesi del Trika, a opera soprattutto di Utpala- 
deva, seguito poi da Abhinavagupta. Ciò sem- 
bra dovuto al carattere più settario del Krama, 
che mai ha conosciuto le aperture universalisti- 
che delle elaborazioni filosofiche e religiose ba- 
sate sul Trika. Mentre il Trika tende a una visio- 
ne ecumenica, volta a includere le dottrine av- 
versarie piuttosto che a scansarle o a eliminarle, 
il Krama, come mostra anche il suo orientamen- 
to verso pratiche molto più consone a impavidi 
asceti che a padroni di casa desiderosi di non 
abbandonare il loro ruolo sociale, preferisce u- 
na condizione di isolamento elitario. Anche nel 
Krama le tecniche yogiche tradizionali e la co- 


1. Sulla scuola Krama si veda Pandey, 1963, pp. 461-541; 
Silburn, 1968, 1975; Rastogi, 1979. Tra i lavori recenti, si 
veda in particolare Sanderson, 1988, pp. 683-86, 696-99; 
2007, pp. 250-370. 
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mune pratica rituale non hanno che una parte 
molto secondaria, almeno nella fase più origi- 
nale. Esse lasciano il posto a un'attenzione inin- 
terrotta e spontanea a tutte le linee di energia 
che animano l'esistenza ordinaria; meditando 
interiormente la successione (krama) di que- 
ste potenze o dee (Kali, Kalika), organizzate in 
« ruote » dai molti raggi, l'adepto si porta dalla 
periferia al centro con uno spontaneo movimen- 
to a spirale, attraverso l'identificazione con livel- 
li di energia sempre più alti, anche con il sup- 
porto di pratiche erotiche o in senso lato tra- 
sgressive. Ancora una volta il raggiungimento 
supremo non coincide con l'immersione in uno 
stato, per alto che possa essere, ma con l'adesio- 
ne totale al movimento stesso della Potenza che 
attraverso le infinite Kali si manifesta; la krama- 
müdra — per dirla con un passo superstite del 
Kramasütra —' è la realizzazione del doppio mo- 
vimento: dall'esteriore penetrare nell'interio- 
re e dall'interiore nell'esteriore. La meditazione 
delle dodici Kali, che compongono la ruota del- 
l'Indicibile (anakhyacakra), è dettagliatamente 
descritta nel quarto capitolo del Tantraloka, nel- 
l'ambito della trattazione del mezzo «basato sul- 
la Potenza» in cui si esprime la potenza di Co- 
noscenza. Il Krama però conosce livelli superio- 
ri a quello della progressiva adorazione delle 
Kali, nei quali la gradualità di un processo (que- 
sto ë il significato corrente di krama) lascia il 
posto alla drastica violenza dell'istante trasfor- 


1. Citato da Ksemarája nel PH, p. 46. 
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mativo. Il livello graduale-rituale dell'adorazio- 
ne delle dodici dee (püjana) è superato dal li- 
vello della mera ricezione dell'insegnamento 
orale del maestro (kathana), capace di indurre 
da sola la liberazione, superato a sua volta da un 
terzo livello (samkramana), in cui cessa anche la 

arola e resta solo una inesplicabile trasmissio- 
ne dello stato di liberazione dal maestro al suo 
discepolo.! 


GLI « SIVASUTRA » 


Solo dopo questo rapido excursus su quella che 
è la fase di pieno dispiegamento dello Sivaismo 
non-dualistico del Kasmir, nella sistemazione e 
armonizzazione operata da Abhinavagupta, pos- 
siamo finalmente volgerci a considerare più da 
vicino gli Stvasütra. E questo non solo perché 
Ksemaraja, l'autore del commento che qui vie- 
ne tradotto, si muove all’interno di questo « si- 
stema» (il Trika, inteso nel senso più ampio) es- 
sendone anzi uno degli esponenti più illustri — 
il più grande tra i discepoli di Abhinavagupta ~, 
ma anche per la natura stessa degli Sivasutra, i 
quali, significando di per sé poco o nulla nella 
loro estrema e ricercata concisione, appaiono 
rimandare continuamente ad altro — a una dot- 
trina articolata, rispetto alla quale essi si pon- 
gono quasi come annotazioni stenografiche. E 
questa dottrina, se originariamente si costituì 


1. Si veda il primo capitolo dell'anonimo Mahanayaprakésa. 
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nella scuola dello Spanda, restó sempre aperta 
a interpretazioni, riformulazioni, a inserimenti 
in ambiti più vasti e comprensivi, tant'è che gli 
Sivasütra sono considerati scrittura autorevole 
nella generalità dello Sivaismo non-dualistico 
del Kasmir. , 
Autore, o meglio redattore, degli Sivasütra è Va- 
sugupta; di lui si sa assai poco, se non che visse 
in Kasmir tra la fine dell'VIII e la prima parte 
del IX secolo. Nella forma in cui ci sono perve- 
nuti, gli Sivasütra si presentano divisi in tre par- 
ti, che Кѕетагаја mette in relazione, in modo 
alquanto artificioso, con i tre tipi di mezzi che 
conducono all'identificazione con Siva (sambha- 
va, < divino >; sakta, «basato sulla Potenza »; e а 
nava, «individuale »).! Secondo l’altro commen- 
tatore, Bhaskara, invece, la prima parte vertereb- 
be sulla descrizione della natura propria della 
luce della Coscienza indifferenziata, la seconda 
sul sorgere della Conoscenza innata e la terza sui 
poteri sovranormali, ricalcando così le denomi- 
nazioni che Bhatta Kallata, nelsuo commento, 


1. Essi sono elencati per la prima volta nel Malinivijayotta- 
ra-tantra. Non si tratta di vie parallele; il mezzo «indivi- 
duale » o « minimale » (pratiche psicofisiche, rituali, ecc.) 
sfocia in quello < basato sulla Potenza» (purificazione gra- 
duale del pensiero discorsivo) e questo nel mezzo «divi 
no», l'unico che direttamente conduca all'unione con Si- 
va. Il mezzo « divino », che non ha bisogno di pratiche di 
alcun tipo, insiste sempre più intensamente sullo « slan- 
cio » spontaneo della coscienza; la sua propaggine estre- 
ma costituisce infine il cosiddetto anupaya, < non-mezzo» 
(cfr. Torella, 2002, pp. XXXVII-XL; si veda anche Torella, 
2000, pp. 121-22). 
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aveva dato alle tre parti delle Spandakarika. Lo 
stesso testo degli Sivasütranei due principali com- 
menti pervenuti rivela l'esistenza di due diverse 
tradizioni; molte sono infatti le varianti, le diffe- 
renti suddivisioni di uno stesso sütra (il che porta 
a una diversa numerazione),! e c'é anche un sü- 
tra, riportato da Bhaskara dopo III, 14, che non 
ha riscontro nel testo di Ksemaraja. ? Nella lette- 
ratura esegetica ka$mira ricorrono anche altri 
versi, individuati come « Sivasütra», che non fi- 
gurano né nel testo commentato da Ksemaraja 
né in quello commentato da Bhaskara.® Ciò in- 


1. Di tutto ciò è data notizia via via nelle note. 


2. visargasvabhavyad abahihsthiter atatsthitih, < Per il fatto di 
avere per essenza l'emissione, ció che non ha una indi- 
pendente esistenza al di fuori [della coscienza] non per- 
mane in quello stato ». 


3. Cfr. i due sutra citati da Ksemaraja nello Spandasamdoha 
(p. 25: < asti ca $ivasutram "sakrdvibhato уат atma pürno уа 
na kvapy apraka$asambhavah" iti | tathà “cidghanam ātmapūr- 
nam vifvam” ityadinà», «E vi è uno Sivasütra che recita: 
“Questo Sé, perfetto, risplende eternamente, una volta per 
tutte; non c'è in lui rispetto a nessuna cosa la possibilità di 
non risplendere”; e ce n'é poi un altro che dice: “L’univer- 
$0 é una massa compatta. di coscienza, pieno del Sé" >. П 
primo di questi due sütra ë citato anche da Abhinavagupta 
nell' Îsvarapratyabhijnavivrtivimarsini (vol. III, p. 23), ma co- 
me appartenente a un altrimenti ignoto Sarasvatasamgraha 
(altro nome degli Sivasütra?). Un altro sütra ë citato anco- 
ra da Abhinavagupta nella stessa opera (vol. II, p. 301: « yat 
kila Sivasitram brahmapade | kamalaśarīras tadutthapranirupe- 
na sarvatra sarvada vicarati” iti», che si può tradurre all'in- 
Circa con: «Vi ë al qual proposito uno Sivasütra che dice: 

“Nel mondo di Brahma [lo yogin] dal corpo di loto, assu- 
mendo la forma di un essere vivente che sorge da quello, si 
aggira di qua e di là in ogni luogo e tempo" ». 
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duce a credere che gli Sivasütra non siano mai 
stati un testo vero e proprio, con una sua defini. 
ta struttura, ma l'esito di una raccolta a posterio- 
ri di brevi aforismi correnti nelle scuole $akta, 
assunti a una sorta di manifesto da opporre alle 
prevalenti tendenze dualistiche del Kašmir del 
tempo. Non diverso appare il caso di un testo 
ben piü famoso, gli Yogasütra di Patanjali. 

Il testo esordisce con la definizione del Sé come 
< coscienza > (caitanyam atma) — celebre formu- 
lazione che ricorrerà da un capo all'altro delle 
successive opere ka$mire, commentata più vol- 
te dallo stesso Abhinavagupta —, per poi passare 
all'enunciazione delle tre « maculazioni », che 
fanno assumere alla Coscienza suprema la for- 
ma dei vari sé limitati (anu). Qui incontriamo 
subito una forte presa di distanza dal dualismo 
dello Saivasiddhanta, il quale attribuisce alla 
maculazione di base, che nasconde all'anima in- 
dividuale la sua identità con la Coscienza supre- 
ma, una natura di sostanza materiale, donde la 
necessità della concreta azione del rito per eli- 
minarla. Per le scuole $akta la maculazione è 
invece un erroneo atteggiamento interiore che 
va curato solo con la conoscenza. Il rito, cosi 
centrale nello Saivasiddhanta, risulta totalmen- 
te assente negli Sivasutra. Moltissimi sono i temi 
che vi sono trattati, per i quali rimando diretta- 
mente al testo e alle note esplicative. Qui mi sof- 
fermeró brevemente solo su alcuni. Già nel sū- 
tra I, 4 entra in scena uno dei protagonisti del 
pensiero tantrico $ivaita, il linguaggio, visto nel- 
la sua dimensione più ampia e pervadente: non 
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semplice strumento che rende esplicito e co- 
munica il pensiero, ma del pensiero essenza 
stessa. Come aveva insegnato Bhartrhari quat- 
tro secoli prima, se la conoscenza é possibile é 
solo grazie alla sua articolazione linguistica. Da 
ció deriva un'attenzione costante volta al lin- 
guaggio, nel suo doppio potere di fonte di libe- 
razione e di asservimento. Come abbiamo già 
visto, questo tema é presente da un capo all'al- 
tro anche del secondo testo cardinale di questa 
scuola, le Spandakarika. Peculiare agli Sivasūtra 
é poi una nuova concezione dello stato « quar- 
to», di upanisadica memoria, vale a dire la mo- 
dalità dell'essere che trascende la condizione 
ordinaria, rappresentata dagli altri tre stati (ve- 
glia, sonno con sogni e sonno profondo), rispet- 
tivamente caratterizzati dalla percezione dei dati 
obiettivi ( Jana), dall'attività concettualizzante 
del pensiero discorsivo (vikalpa) e dall'assenza 
della retta discriminazione (aviveka). Tale quar- 
to stato — è detto a più riprese e a vari livelli —, in 
cui il soggetto entra in contatto con la purezza 
della Coscienza, non é pienamente realizzato se 
non quando ë calato nell'ambito stesso dell'e- 
sperienza ordinaria (« Nei tre deve essere versa- 
to come olio di sesamo il quarto », III, 20): si ha 
allora lo stato detto « transquarto », che non si 
pone come punta ulteriore che verticalmente 
trascende gli altri quattro, ma come quello che 
tutti li attraversa e travolge. L'esito non ё la sop- 
pressione del mondo fenomenico, ma la trasfi- 
gurazione del reale nella sua integralità, recu- 
perato alla sua dimensione autentica di manife- 


65 


Religione in Ita 


stazione della libertà della Coscienza. Il mon. 
do, infatti, per lo Sivaismo non-dualistico ha si 
la natura di un riflesso nello specchio della Co- 
scienza, ma è un riflesso reale, che non si richie- 
de di abolire ma di vivere nella prospettiva di 
una totalità il cui centro é la Coscienza. Nell'am. 
bito dell'esperienza illuminata cessa ogni distin- 
zione tra attività sacre e profane, tra puro e im- 
puro, ecc. Quelli che prima erano atti 'speciali' 
ora coincidono con la nuova normalità del sog- 
getto: prescrizioni religiose, tecniche psicofisi- 
che, ecc. diventano pura interiorità. Per chi ha 
raggiunto l'identificazione con la Coscienza, il 
comune parlare — si legge negli Sivasütra (III, 
26-28) — é recitazione di mantra, la conoscenza 
del sé ё il donare, il mantenere la forma corpo 
rea è l'osservanza religiosa. Altro punto è la com- 
parsa negli Sivasütra (I, 12) del concetto di « stu 
pore, meraviglia» (vismaya), destinato ad avere 
importanti sviluppi nelle successive speculazio- 
ni filosofiche ed estetiche col termine sinonimo 
di camatkara, usato per la prima volta in senso 
pregnante forse da Utpaladeva. La « meraviglia» 
è la modalità del soggetto illuminato, il suo pren- 
dere coscienza del Sé e del tutto nel segno di un 
perpetuo e infinito meravigliarsi, come oppo 
sto della ristrettezza e dell’automatismo della 
coscienza ordinaria. Tale gustazione, di ordine 
essenzialmente estetico, salvaguarda la realtà 
dell'oggetto, ma nello stesso tempo lo fa gravita 
re verso il soggetto, e non viceversa, come usual 
mente succede. L'esperienza quotidiana diven- 
ta un continuo stupore, ovvero, come mi piace 
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tradurre il termine chiave camatkara, un < mera- 
vigliato assaporamento ».' 

Laconici accenni a specifiche dottrine Krama so- 
no poi presenti in molti sütra, ad esempio in III, 
30: «Per lui il tutto é accumulazione della sua 
propria potenza », e III, 31: « Mantenimento e 
dissoluzione >, se accettiamo di leggerli alla luce 
del commento di Ksemaraja (si veda sotto). 


I COMMENTI AGLI < SIVASUTRA > 


La letteratura filosofico-religiosa dell'India e 
per gran parte una letteratura di commento. 
L'opera originale — che appartenga alla rivela- 
zione, alla tradizione o a qualche maestro uma- 
no -si staglia per lo più in una dimensione di 
indefinitezza, quasi che l'estrema saturazione 
della parola — spesso rappresa in sutra o karika 
di sconcertante concisione — voglia comunica- 
re il senso della non effabilità della verità in ter- 
mini univoci, già evocando i molteplici prismi 
dei commentari a rifrangere e a polarizzare la 
sua luce cangiante. Ciò allontana il commento 
dal grigiore dell’esercitazione scolastica (alme- 
no per una larga parte di essi) e lo pone su un 
piano di dignità pari (o talvolta addirittura su- 


1. Torella, 2002, pp. 118-19, nota 23. Sul concetto di camat- 
harasi veda Gnoli, 1968, pp. xLv-xLVII; 1985, p-32, nota 90. 
2. L'apprendimento mnemonico ne risultava di certo faci- 
litato, ma trovo assai improbabile che sia stata una tale mo- 
üvazione a presiedere alla nascita del genere sūtra. Sul sū- 
tra come genere letterario si veda Renou, 1963; Torella, 
2008b, pp. 19-20, 139-40. 
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periore) a quella del testo originale, che spesso 
solo col supporto del commento acquista una i- 
dentità precisa (o una delle sue possibili identi- 
tà).! Dove la 'creatività' del commento si mo- 
stra con grande evidenza é nell'uso, quale stru- 
mento interpretativo, dell'etimologia (n?rukta). 
Un'etimologia quasi sempre immaginaria - si 
dirà - che ha l’aria, più che di illustrare la parola 
del testo, di manipolarla artificiosamente, con- 
sentendo al commentatore di farne l'uso che di 
volta in volta più si confà ai suoi intendimenti. 
Ma non è in base a criteri di scientificità che tut- 
to ció va valutato, e del resto chi avrebbe il corag- 
gio di tacciare di ingenuità linguistica proprio 
gli indiani (i più acuti linguisti nella storia dell'u- 
manità) che sapevano molto meglio di chiun- 
que altro, e in particolare dei loro colleghi occi- 
dentali, come distinguere le singole componenti 
di una parola?” L'etimologia è qui un modo con- 
sapevole di ‘orientare’ la potenzialità della paro- 


1. Più in generale, il sutra rimane il modo ideale da una 
parte per rivendicare la stabilità di una tradizione e dall’al- 
tra per consentire al nuovo di entrarvi (attraverso l'istitu- 
to del commento). Sulle dinamiche testo-commento e sul 
significato della forma dei testi nella cultura indiana si ve- 
da Torella, 2008b, pp. 139-43. 


2. La scienza dell'interpretazione si avvale anche di questo 
tipo di procedura più direttamente ancorata alla gramma- 
tica e all'analisi morfologica (vyutpatti, «derivazione »), ma 
anche in questo caso, grazie alla plasticità della lingua san- 
scrita — ad esempio omofonia di radici diverse, molteplicità 
di significato delle singole radici e suffissi nominali — la li- 
bertà dell’esegeta rimane estremamente ampia (si veda, 
sotto, la nota 1 a p. 243). 
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la, potenzialità che é dovuta non solo alla molte- 
plicità dei significati che l'elemento significante 
puó veicolare, ma anche alla natura 'aperta' del- 
lo stesso elemento significante, la cui circonfe- 
renza — per cosi dire — é intersecata da una mi- 
riade di altri suoni significanti simili (per gene- 
rica assonanza, per comunanza di una o più sil- 
labe, e via dicendo). Stabilire l'etimo di una pa- 
rola vuol dire, da parte del commentatore, farla 
coincidere di volta in volta con una delle realtà 
di cui in qualche modo partecipa, caricarla di 
significato.! Esempi di un simile impiego creati- 
vo dell'etimologia ricorrono di frequente nella 
Sivasitravimar$ini, spinti talvolta a livelli estremi. 
Lo stesso mutare nel tempo dei risultati dell’ana- 
lisi etimologica della medesima parola può di- 
ventare il segno dell'avvenuto mutamento di pra- 
tiche e dottrine, affidando alla costanza del no- 
me divino il compito di salvaguardare la conti- 
nuità di una tradizione. 


LA «SIVASUTRAVIMARSINI > DI KSEMARAJA 


Ksemaraja fu, come si è detto, il più illustre di- 
scepolo di Abhinavagupta e visse in Kašmir tra 
la fine del X е la metà dell'XI secolo. Essenzial- 
mente autore di commenti, tutti di notevole im- 


1. Molto opportuna mi sembra la proposta, avanzata da 
E.G. Kahrs, di abbandonare la usuale traduzione < etimolo- 
gia» peri termini nirukta e nirvacana, sostituendo a essa < a- 
nalisi semantica > (Kahrs, 19982; l'articolo prende le mosse 
proprio da testi della tradizione $aiva del Kasmir). Si veda, 
Рег una рїй ampia trattazione del tema, Kahrs, 1998b. 
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portanza (in particolare quelli a Svacchandatan. 
tra, Netratantra, Sbandakarika e Sivasütra), egli ri- 
flette in qualche modo la molteplicità di inte- 
ressi del suo grande maestro, seguendolo an- 
che nelle speculazioni nel campo dell'estetica 
(si veda il commento al Dhvanyalokalocana, ora 
perduto). Una considerazione di partenza: si 
commenta solo ció che é ancora ben vivo nel 
presente e solo ció il cui commento risponde a 
precise esigenze. Nel contesto tradizionale in- 
diano é piuttosto frequente che si commenti 
un'opera per due ragioni confluenti: perché l'o- 
pera ë obiettivamente importante e perché non 
si ë d'accordo con essa. Commentare un'opera 
puó diventare dunque un modo per rimodel- 
larla e, rimodellata, farla propria (cfr. Torella, 
2008b, pp. 93-94). Il progetto che sta dietro allo 
Ksemaràja commentatore è sufficientemente 
chiaro, e del resto da lui stesso palesato in alme- 
no tre occasioni. Nel caso dello Svacchandatan- 
tra-uddyota e del Netratantra-uddyota il suo inten- 
to è particolarmente ambizioso: far rientrare 
nell'orbita della sintesi del nuovo Trika due testi 
fondamentali per la devozione popolare kasmi- 
ra, insidiati dall’altrettanto agguerrita esegesi 
dei maestri dello Saivasiddhanta, che avevano il 
medesimo interesse a far entrare quei culti e te- 
sti nei loro ranghi. Dottrinalmente i due Tantra 
si trovavano più o meno a metà strada fra le due 
grandi scuole antagoniste: tanto gli Agama del- 
lo Saivasiddhànta quanto i due Tantra in que- 
stione appartenevano alla divisione del Mantra- 
pitha (mentre le scritture del Trika e del Krama 
rientravano tutte nel Vidyapitha), ma al vertice 
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dello Svacchanda e del Netra si stagliavano due 
forme di Bhairava significativamente diverse dal 
mite Sadasiva delle scritture dello Saivasiddhan- 
ta, soprattutto quanto a coinvolgimento con i 
poteri e presenza di partner femminili. Nel ca- 
so degli Sivasutra e delle Spandakarika la situa- 
zione è diversa: qui non si tratta di rivendicare 
la natura non-dualistica di questi due testi, indi- 
sputabile, ma di farli rientrare a pieno titolo nel- 
la cornice filosofica del nuovo Trika, rappresen- 
tata dalla Pratyabhijna, e di leggere il loro iter 
spirituale in termini di dottrina Krama. Il Kra- 
ma, infatti, sembra essere particolarmente e per- 
sonalmente vicino a Ksemaraja, molto più che 
all'Abhinavagupta maturo, il quale, pur asse- 
gnando il posto più elevato alle dottrine del Kra- 
ma, in ultima analisi lo fa gravitare sul Trika, co- 
me sua propaggine estrema. 

Si veda ad esempio il modo in cui Кѕетагаја si 
compiace di esplicitare la dottrina che si suppo- 
ne annidata in due enigmatici sutra della terza 
sezione: « Per lui il tutto è accumulazione della 
sua propria potenza» (30) e « Mantenimento 
e dissoluzione » (31).! Le scuole dello Sivaismo 
non-dualistico hanno elaborato nei termini a es- 
se consoni la dottrina delle cinque operazioni 
che, secondo la generalità della tradizione $aiva, 
Siva effettua sul piano macrocosmico e cosmolo- 
gico: creazione, mantenimento, riassorbimen- 
to, dileguo e grazia. Esse vengono trasformate e 
assunte nell'interiorità del singolo individuo. Il 
Pratyabhijnahrdaya, altra opera di Ksemaraja, ri- 


l. Siveda anche il sütra III, 38. 
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ferisce di due distinte versioni di questa interio- 
rizzazione delle cinque operazioni. Nella prima, 
esse sono viste come proiettate sul piano della 
realtà fenomenica, caratterizzata dalla « contra- 
zione » della suprema Potenza. Allora, nel pro- 
cesso di manifestazione di una certa realtà og- 
gettiva, la « creazione » si riferisce alla identifica- 
zione del fenomeno secondo spazio e tempo; il 
«mantenimento » al contenuto oggettivo (il co- 
lore azzurro, ecc.); il «riassorbimento » alla ne- 
gazione di altre possibili esperienze, diverse da 
quella che sta avendo luogo; il < dileguarsi » si 
riferisce alla manifestazione del fenomeno in 
termini di separazione dalla coscienza; la < gra- 
zia », da ultimo, al suo finale apparire in perfet- 
ta unità con la luce della coscienza. Tutto que- 
sto però, secondo Ksemaraja, è solo un versante, 
quello per cosi dire 'essoterico', della dottrina. 
Ce n'éun altro di natura segreta, insegnato dalla 
scuola Krama, ed ё a esso che vanno riferiti gli 
accenni, per la verità assai scarni essi stessi, con 
cui egli nella Sivasütravimarsini (si veda sotto, 
pp. 248-50, 262) illustra i due sutra in questione. 
« Creazione » è qui la manifestazione (abhasana) 
di una certa realtà oggettiva suscitata dal fluire 
delle Dee delle funzioni sensorie (la visione, 
ecc.); «mantenimento » è il prodursi per un cer- 
to tempo di un attaccamento (rakti) a tale realtà 


1. A questo schema lo Spandasamdoha- altra opera di Kse- 
maràja, incentrata sul solo primo verso delle Spandakàri- 
ka — apporta ulteriori amplificazioni, riferendo le cinque 
operazioni anche all'esperienza in cui si passa da un atto 
cognitivo in via di completamento a un altro del tutto 
nuovo di là da venire. 
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e alle reazioni emotive che essa suscita; « riassor- 
bimento » é il suo rientrare nell'interiorità attra- 
verso l'atto finale di consapevolezza pienamen- 
te raggiunta (vimarsana) — di « meravigliato assa- 
poramento » (si veda sotto) — in cui l’oggetto si 
dispone a sprofondare; « dileguo » è la provviso- 
ria interruzione di questo processo, turbato dal- 
le tendenze degli impulsi karmici del samsara 
che si riaffacciano (bijavasthapana); < grazia» è 
il dissolvimento (vilapana) senza più residui del- 
l'oggetto nel fuoco della coscienza, in virtù di 
un atto di violenta « cottura » o « maturazione », 
di totale divoramento.! 

Nel prologo al primo sutra Кѕетагаја ci forni- 
sce almeno tre importanti spunti per una con- 
testualizzazione storico-dottrinale della sua o- 
pera. Due li abbiamo già incontrati: la presenza 
preponderante in Kasmir dello Sivaismo duali- 
stico, che precede quindi le tradizioni $akta a cui 
gli Stvasutra appunto intendono dare finalmente 
voce, e l'identificazione di Vasugupta come e- 
sponente della linea di trasmissione delle yogini 
e dei siddha. Il terzo ë il profilarsi nell'agone re- 


l. Aquesti cinque momenti corrispondono, sotto forma di 
tetrade, le fasi del «libero dispiegamento > (ullasa), della 
«fruizione > (sambhoga), della < gustazione > (carvana) e 
della «cessazione > (virama), su cui si diffonde il nono capi- 
tolo dell'anonimo Mahanayaprakaía, importante testo Kra- 
ma pubblicato nel 1937 a Trivandrum. Queste quattro fasi, 
ripetute per i tre piani del conoscibile, del conoscitore e 
della conoscenza, formano le dodici dee della cosiddetta 
ruota dell'Indicibile (anakhyacakra), trascese da una tredi- 
cesima dea, che costituisce il punto di riposo unico (ekavi- 
sranti) di tutte le altre. Si veda anche Mahàrthamanjari-pari- 
mala, p. 97; Vatulanathasütra, v. 10 (vrtti, p. 13). 
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ligioso del Ka$mir di una terza presenza — quella, 
apparentemente piuttosto scomoda e aggres- 
siva, di siddha «quali Nagabodhi, ecc. », cioé di 
tantrici buddhisti. L'incontro-scontro con i bud- 
dhisti, particolarmente con gli esponenti della 
prestigiosa scuola logico-epistemologica, costi- 
tuirà una fase successiva di questa storia: guar- 
dando criticamente alle loro dottrine ma anche 
non sottraendosi al loro fascino intellettuale, Ut- 
paladeva, due generazioni dopo Vasugupta, co- 
struirà uno dei piü avvincenti capitoli della storia 
filosofica dell'India, quello legato alla scuola del 
< Riconoscimento > (Pratyabhijna).! 


Tra le altre opere di Ksemaraja si annoverano i 
suoi commenti agli inni mistici di Utpaladeva 
(Sivastotravali) e di Bhatta Narayana (Stavacin- 
tàmani), e alla Sambapancasika. Tra le composi- 
zioni originali, un’operetta di particolare inte- 
resse e che conobbe una vasta diffusione anche 
nel resto dell'India è il Pratyabhijiahrdaya, < Cuo- 
re del Riconoscimento », che ha la forma (anco- 
ra una volta) di commento, ma a sütra dei quali 
é quasi certamente lui stesso l'autore. Dal titolo 
e dalla premessa ci si aspetterebbe una sorta di 
riassunto delle difficili dottrine metafisiche – e, 
soprattutto, epistemologiche — della scuola Pra- 
tyabhijna; Ksemaraja invece preferisce evitare 


1. Sulla collocazione di Utpaladeva e del suo maestro So- 
mananda si veda Torella, 2002, pp. xiv, xxx. Il complesso 
atteggiamento di Utpaladeva verso gli epistemologi bud- 
dhisti (« nemici intimi ») é delineato in Torella, 1992. 
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un confronto diretto con la filosofia di Utpalade- 
va, compito del resto già portato a effetto brillan- 
temente dal suo maestro Abhinavagupta, e in- 
vece di un breviario della Pratyabhijna ad usum 
delphini riesce ancora una volta a trovare ampio 
spazio, anche in quelle pieghe severe, per il suo 
prediletto Krama. 


LO « SIVASUTRAVARTTIKA > DI BHASKARA 


Bhaskara, vissuto circa mezzo secolo prima di 
Кѕетагаја, era un diretto esponente della scuola 
Spanda, la cui dottrina imparti allo stesso Abhi- 
navagupta. Attraverso una ininterrotta catena 
di maestri (Srikantha Bhatta, Mahadeva Bhatta, 
Prajnarjuna, Pradyumna Bhatta) egli si riattac- 
ca a Bhatta Kallata, discepolo immediato, come 
sappiamo, di Vasugupta. Cosi fondata sulla tradi- 
zione che fa capo direttamente agli Sivasütra, la 
sua interpretazione appare generalmente piü 
vicina al testo di quella di Ksemaraja, che invece 
considera gli Sivasütra alla luce di tutto il succes- 
sivo sviluppo del pensiero $aiva. Mentre il pun- 
to di riferimento continuo di Bhaskara sono le 
Spandakarika (che nacquero proprio come e- 
splicitazione dell'insegnamento degli Sivasùtra),! 
molto spesso parafrasate nell'arco del commen- 


1. Bhaskara dimostra di conoscere anche l'opera capitale 
di Utpaladeva, l'Ifvarapratyabhijnakarika, l'eco di una cui 
stanza é chiaramente riconoscibile (p. 22), e cita espressa- 
mente il Trikasara (p. 31). 
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to, Ksemaraja si rifà (oltre che alle Spandakarika) 
aun ampio ventaglio di autori, da Utpaladeva ad 
Abhinavagupta, e di scritture (lo Svacchanda, il 
Malinivijaya, il Vijnanabhairava, il Netratantra, il 
Tantrasadbhava, il Kalikakrama, ecc.). Lo Sivasù- 
travarttika, rispetto alla Vimarsin: molto più suc- 
cinto (il primo, tra l’altro, è in versi e la seconda 
in prosa), riesce anche di più difficile intendi- 
mento. Ciò non significa che la Vimarsini sia di 
per sé semplice, tutt'altro; è solo che per essa di- 
sponiamo di molti più punti di riferimento di- 
retto, rappresentati in primo luogo dalle opere 
di Abhinavagupta e dal resto della vasta produ- 
zione di Кѕетагаја. Tanto Ksemaraja quanto 
Bhaskara si rifanno alla cornice del Trika: pale- 
semente il primo, meno dichiaratamente il se- 
condo, che pero, come si ë visto, cita il Trikasara 
e menziona, nel commentare I, 17, i tre princi- 
pi che sono alla base del Trika (Siva, Potenza, 
Sé/Uomo). 

Altre due opere, il Kaksyastotra e il Vivekarijana 
(entrambi perduti), vengono comunemente at- 
tribuite a Bhaskara dagli studiosi moderni, o per 
meglio dire confluiscono in una figura, la cui 
identità presuppone che il nostro Bhaskara e 
Bhattadivakaravatsa (lett. «rampollo di Bhatta- 
divakara >) siano la stessa persona. Il fatto che 
nel prologo dello Sivasutravarttita Bhaskara fac- 
cia precedere il suo nome dal patronimico Dai- 
vakari, « figlio di Divakara >, non mi sembra suffi- 
ciente per renderlo autore anche delle due ope- 
re menzionate. Del Kaksyastotra sono pervenuti 
alcuni versi citati in opere kaémire (ad esempio 


76 


Religione in Ita 


nello Spandanirnaya e nel Pratyabhijnahrdaya di 


maršint. 

Degli altri due commenti che ho esaminato, lo 
Sivasutravarttika di Varadaraja e l'anonima Siva- 
sütravrtti, non c’è molto da dire, risultando sia il 
primo (in versi), sia soprattutto il secondo (in 
prosa) nient'altro che più o meno diligenti epi- 
tomi della Vimarsinî di Ksemaraja. } 
Stando alla testimonianza di Bhaskara (SSVar, 
рр. 2-3), il primo a commentare gli Sivasùtra sa- 
rebbe stato Bhatta Kallata stesso, le cui Spandaka- 
rika starebbero a commento alle prime tre parti 
degli Sivasutra; alla quarta e ultima parte degli 
Sivasutra—i quali però ci sono pervenuti solo nel- 
laforma tripartita — dedico il Tattvarthacintama- 
ni, opera di cui rimangono solo poche citazioni. 


1. Le due opere sono sempre attribuite a un Bhattadivaka- 
ravatsa, senza che il nome Bhaskara venga mai menziona- 
to. Quando Abhinavagupta, che cita a diverse riprese le 
due opere di Bhattadivakaravatsa, fa riferimento a un Bha- 
skara, chi ha in mente è di certo un commentatore della 
recensione kašmira della Bhagavadgità, originario però 
non del Ka$mir ma del Karnataka (cfr. Gnoli, 1976, p. 29). 
E inoltre da notare la vicinanza di Bhattadivakaravatsa alla 
scuola visnuita del Pancaratra (cfr. Sanderson, 2007, pp. 
255-56), che invece mai traspare nello Sivasitravarttika. 
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NOTA AL TESTO E ALLA TRADUZIONE 


Il testo della Sivasütravimaréini di Ksemaràja è 
pubblicato nella Kashmir Series of Texts and 
Studies, I, Srinagar, 1911 (mi sono riferito alla 
ristampa della prima edizione, con diversa pagi- 
nazione, senza indicazione di data). Per lungo 
tempo di questo importante testo ë esistita solo 
una vecchia traduzione inglese di Р.Т. Srinivas 
Iyengar (Allahabad, 1911-1912, Indian Thought, 
voll. III-IV), che non mi è stata accessibile; essa, 
nonostante lo scarso credito di cui ha da sempre 
goduto, ha avuto recentemente l'immeritato o- 
nore di una ristampa, sull'onda del crescente in- 
teresse per queste scuole. Rispettivamente pochi 
mesi e un anno dopo l'uscita della prima edizio- 
ne della mia traduzione (Astrolabio-Ubaldini, 
Roma, 1979), per una di quelle inspiegabili coin- 
cidenze che fanno si che un testo negletto per 
secoli diventi improvvisamente oggetto privile- 
giato di interesse da parte di piü studiosi, ignari 
l'uno del contemporaneo lavoro dell'altro, sono 
apparse altre due traduzioni - in inglese di J. 
Singh (Singh, 1979), in francese di L. Silburn 
(Silburn, 1980). Un esame comparato di queste 
tre traduzioni é stato condotto da A. Padoux in 
una recensione collettiva apparsa sul «Journal 
Asiatique » (Padoux, 1981). 

Il testo dei soli Sivasutra, senza commento, è sta- 
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to tradotto in italiano da R. Gnoli (Gnoli, 1962, 
pp. 27-48). | 

Lo Sivasütravarttika di Bhaskara è pubblicato nel- 
la Kashmir Series of Texts and Studies, IV-V, Sri- 
nagar, 1916, insieme con l'anonima S?vasütravrt- 
tielo Sivasütravarttika di Varadaraja. L'edizione 
appare qua e là incerta e passibile di emendazio- 
ni, che ho cercato via via di segnalare; lo stesso 
ho fatto per pochi punti della SSV. Anche di 
quest'opera ё ora disponibile una, non impecca- 
bile, traduzione inglese (Dyczkowski, 1990). 

Nel tradurre i singoli sütra mi sono dovuto ovvia- 
mente rifare all'interpretazione che ne avrebbe 
poi dato Ksemaraja; ho cercato tuttavia di resta- 
re il più possibile nel vago, di modo che il letto- 
re possa intuire che l'interpretazione di Ksema- 
raja ë solo una delle possibili. L'interpretazione 
di Bhaskara, nei casi in cui si discosta significa- 
tivamente da quella di Ksemaraja, é riportata in 
una nota posta al termine del commento del 
singolo sütra. Le frequenti citazioni da altre o- 
pere che compaiono nel corso del commento 
sono state identificate e controllate, quando ció 
era possibile, nei testi editi, o talvolta nei mano- 
scritti; tutte le volte che esse appartenevano a 
opere sulle quali esiste un commento di Ksema- 
raja, a quello si ë attenuta la mia traduzione, an- 
che quando ció voleva dire allontanarsi dalla 
lettera del testo. Il testo sanscrito che ho ripor- 
tato per ciascun sütra e talvolta, tra parentesi, nel 
corso del commento serve soprattutto — anche 
allettore non sanscritista — per poter seguire il 
filo delle molte interpretazioni in chiave 'eti- 
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mologica' (basate su assonanze, comunanza di 
sillabe, ecc.). 

Cruciale per ogni presentazione di un testo filo- 
sofico o religioso indiano é trovare un rapporto 
equilibrato tra testo e note. Il narcisismo del cu- 
ratore o, più innocentemente, il suo desiderio 
di esibire la propria scholarship può portare a 
una mostruosa proliferazione di note, da cui il 
testo finisce per essere soffocato. D'altra parte, 
testi complessi ed ellittici come questo chiedo- 
no che il lettore sia preso per mano, discreta- 
mente e autorevolmente guidato verso la com- 
prensione delle loro pieghe riposte, dei vari li- 
velli di significato, dell’incessante dialogo con 
alleati e avversari presente nella loro filigrana. 
In mancanza di ciò anche il testo più bello e più 
ricco rimane muto, capace tutt'al più di suscita- 
re una serie infinita di punti interrogativi, ma- 
gari suggestivi ma sostanzialmente sterili. Il diffi- 
cile è trovare fra queste due perigliose alternati- 
ve un fluido cammino di mezzo. Infine un invito 
all'umiltà: tra il più illuminato esegeta e il suo 
testo rimane un diaframma, sempre più sottile 
ma destinato a non cadere mai. 


Quanto in generale alla mia traduzione, dirò so- 
lo che di fronte alle due alternative che si posso- 
no prospettare (ricordando una pagina di Wal- 
ter Benjamin), se, cioè, italianizzare il sanscrito 
o sanscritizzare l'italiano, essa tende verso que- 
st'ultima. 
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SIVASUTRA 


PRIMO DISCHIUDIMENTO 


O9 NN 


. Il sé è coscienza 
. Il legame consiste nella [non] conoscenza 
. Il gruppo della matrice e quella [macula- 


zione] che ha per essenza la « Forza » 


. Al conoscere presiede la Matrka 
. Bhairava è slancio 
. Col raccoglimento sulla ruota delle poten- 


ze è realizzato il riassorbimento del tutto 


. [Anche] nei diversi stati di veglia, sogno, 


sonno profondo si ha il prodursi del com- 
piuto godimento del quarto 


. La veglia è la conoscenza 
. Il sogno sono le rappresentazioni mentali 
. Il sonno profondo di Maya è il non-discer- 


nimento 


. Fruitore della triade, signore degli eroi 

. Gli stadi dello yoga sono stupore 

. La volontà è la potenza Uma, Kumari 

. Il visibile è il corpo 

. Raccogliendo la mente sul cuore si raggiun- 


ge la visione del visibile e del sonno 


. Oppure, la Potenza limitatrice si dissolve in 


virtù del raccoglimento nel principio puro 


. La riflessione è la conoscenza del sé 
. La felicità del samadhi è la beatitudine nel 


mondo 
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19. 
20. 
2]. 
22. 


Col raccoglimento sulla Potenza si ottiene 
la nascita del corpo 

La congiunzione di elementi, la separazio- 
ne di elementi, l'unificazione del tutto 

Al sorgere della conoscenza pura egli rea- 
lizza la signoria della ruota 

Meditando sul grande lago ha diretta espe- 
rienza della forza dei mantra 


SECONDO DISCHIUDIMENTO 


Q9 N i 


. Il mantra è coscienza 
. Il realizzatore è lo sforzo 
. L'essere di quello che ha per corpo la cono- 


scenza: questo ё il segreto dei mantra 


. L'espandersi della mente nell'utero é una 


conoscenza non specifica, un sogno 


. Al sorgere — direttamente dal fondo di se 


stessi — della conoscenza, si ha la Khecari, lo 
stato di Siva 


. Il mezzo è il maestro 
. La perfetta comprensione della ruota della 


Matrka 


. Il corpo è offerta sacrificale 
. La conoscenza è cibo 
. Venuta meno la conoscenza, ha la visione 


del sogno che nasce da essa 


TERZO DISCHIUDIMENTO 


l. 
2. 
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Il sé ë la mente 
La conoscenza ё il legame 
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20. 


2]. 


. Il non-discernimento dei principi (la Forza 


[limitata], ecc.) é Maya 


. Nel corpo il riassorbimento delle parti 
. La dissoluzione dei canali, la vittoria sugli 


elementi, l'isolamento dagli elementi, la se- 
parazione dagli elementi 


. Le perfezioni [limitate] derivano dall'ostru- 


zione propria dell'offuscamento 


. Dalla vittoria sull'offuscamento, infinita- 


mente estesa, nasce la conquista della cono- 
scenza innata 


. Una volta desto ha come raggio il secondo 

‚ Il sé è un danzatore 

. Il sé interiore è la scena 

. I sensi sono gli spettatori 

. Grazie alla penetrazione intellettuale /intui- 


tiva si ha la rivelazione dell'essere 


. Ё realizzata la condizione di libertà 

. Come li cosi altrove 

. Una continua applicazione al seme 

. Fermamente compenetrato con questa for- 


Za, senza sforzo si immerge nel lago 


. Produce una creazione che é sua propria 


parte 


. Se la conoscenza non decade, la nascita e 


distrutta 


. Alle classi consonantiche – velari, ecc. — pre- 


siedono Mahe$vari e le altre madri delle ani- 
me vincolate 

Nei tre deve essere versato come olio di se- 
samo il quarto 

Immerso, deve penetrare per mezzo di un 
intimo atto di coscienza 
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22. 
23. 
24. 
25. 
26. 
27. 
28. 
29. 
30. 
31. 
32. 
33. 
34. 
35. 
36. 
37. 
38. 


39. 


86 


Col corretto fluire del prana [è raggiunta] 
la visione uniforme 

Nel mezzo si produce la nascita inferiore 
Ponendo mente alla percezione del Sé nel. 
le parti, si ha il risorgere di quel che s'era 
perduto , 

Diventa simile a Siva 

Il sussistere nella forma corporea costitui- 
sce l'osservanza religiosa 

Il comune parlare é recitazione di mantra 
La conoscenza di sé é il dono 

Colui che si é insediato sul signore delle a- 
nime vincolate, quello é dunque la fonte 
della conoscenza 

Per lui il tutto ё accumulazione della sua 
propria potenza 

Mantenimento e dissoluzione 

Anche se questi si producono non c'é con- 
traddizione, in уїгїй della natura di sogget- 
to conoscente 

Considera piacere e dolore come esterni 
Ma, una volta liberato da essi, egli è un « iso- 
lato » [non mescolato ad altro] 

Ma colui che é avvinto dall'illusione resta 
soggetto al karma 

Entrata nell'ombra la dualità, puó operare 
un'altra creazione 

Il potere di creare [gli si rivela] per perso- 
nale esperienza 

Tramite quel piano che é primo rispetto ai 
tre egli dà vita 

Nei riguardi del corpo, dei sensi e della real- 
tà esterna, cosi come per il piano mentale 
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40. 


4l. 


42. 


43. 


44. 


45. 


La brama é causa dell'estroversione di quel- 
la che viene trasportata via 

Colui che ha la coscienza radicata in quello, 
ottiene con la distruzione di esso il dissolvi- 
mento dell'individualità limitata 

A quel punto gli elementi grossi non sono 
più che un guscio; [egli diviene] un liberato, 
in alto grado simile al Signore, supremo 

La connessione con l'elemento vitale é na- 
turale 

In virtü della concentrazione diretta sulla 
parte mediana dell'interno del naso, nel de- 
stro, nel sinistro e in quello di susumna... che 
dire di più... 

Si avrà ulteriormente un richiudersi 
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PRIMO DISCHIUDIMENTO 


Ció da cui l'insieme dei Rudra e dei « conoscitori del 
campo >! scaturisce e in cui trova riposo, 

quello che è il supremo principio, quella realtà il cui 
sfolgorare è la sostanza del tutto, che costituisce essa 
stessa l'universo intero in tutta la sua vastità, 

è la Coscienza (caitanya) del Benigno. A Essa sia lo- 
de. Sua natura è l'energia vibrante (spanda) che da 
nulla è trascesa, 

traboccante d'ambrosia, massa compatta di libertà e 
di beatitudine. In sé non-duale, si manifesta nel se- 
gno della dualità. 


«Avendo constatato l’ inadeguatezza dei com- 
mentari agli Sivasütra, in ossequio alla tradizio- 
ne dei maestri? io li illustrerò in quest'opera, 
secondo verità ». 


1.I Rudra sono entità divine, i «conoscitori del campo», 
le anime individuali non liberate (< campo > sta per « real- 
tà oggettiva »). 

2. Se l’espressione °viganatah è riferita al presente com- 
mento, come suggerisce l’ordine delle parole nella frase 
(che però in sanscrito, va ricordato, è molto fluido e di per 
sé relativamente poco significativo), non può che essere 
intesa nel modo in cui l’ho tradotta, anche se il significato 
corrente è esattamente il contrario (« disprezzare, tenere 
in non cale »). Per sostenere questa evidente forzatura ci 
si potrebbe appellare, come farebbe un commentatore 
indiano, alla doppia valenza del preverbio vi, che può 
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Viveva qui (nel Kaémir) sul monte Mahadeva un 
certo maestro, il venerabile Mahamahesvara Va- 
sugupta. Perla profonda devozione a Mahesvara 
che sorge quando si è toccati dalla grazia divina, 
rifiutava costui gli insegnamenti di siddha (« per- 
fetti») – quali Nagabodhi — fautori di dottrine 
inferiori, ed era interamente dedito al culto di 
Siva — il cuore purificato dalla tradizione auten- 
tica di una schiera di siddha e yogini, devoti al 
supremo Signore. « Ora che l’umanità è quasi 
tutta fissata in concezioni di carattere dualisti- 
co, bisogna che la tradizione segreta non si in- 
terrompa »: questo si proponeva il supremo Si- 
va, allorché un giorno, mosso dal desiderio di 
soccorrere gli uomini, si chinó grazioso sopra 
Vasugupta in sogno e ne dischiuse l'intuizione. 
«Su questa montagna, in una grande roccia, è 


indicare a seconda dei casi tanto una intensificazione che 
un capovolgimento del significato della radice (qui gana, 
< cantare, lodare >). Più semplice sarebbe ipotizzare la 
lezione a-viganatah, < senza disprezzare >, metricamente 
anch'essa accettabile; oppure collegare con la parte ini- 
ziale del verso (i commenti precedenti sono inadeguati 
perché hanno ignorato la tradizione dei maestri). Non e- 
scludo che questa doppia possibilità sia presente nelle in- 
tenzioni di Kse. stesso. 

1. Lett. < discesa della potenza» (saktipata), attraverso cui 
il Signore tocca direttamente l'individuo, schiudendo la 
via alla liberazione. Suo primo frutto é la comparsa della 
devozione (bhakti); nella forma piü intensa essa puó pro- 
vocare la morte immediata. Sulle discese della potenza nel- 


le loro varie gradazioni si diffonde specialmente il cap. 
XIII del TA. 


2. Maestro del Tantrismo buddhistico. Sul nome Naga- 
bodhi si veda Naudou, 1968, pp. 75-83; Tucci, 1971. 
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custodito l'insegnamento segreto. Dopo averlo 
penetrato, manifestalo a quelli che sono atti a ri- 
cevere la grazia ». Vasugupta, risvegliatosi, si mi- 
se in cerca fino a che giunse al cospetto di questa 
ande roccia, la quale, a conferma del sogno, al 
solo tocco della mano ruotò su se stessa.! In que- 
sto modo entrò egli in possesso degli Stvasütra, 
compendio della dottrina segreta (upanisad^) di 
Siva. Dopo averli penetrati fino in fondo li riveló 
ai suoi degni discepoli, primo fra tutti Bhatta 
Kallata,? e li riassunse nelle Spandakarika. 


Gli Spandasütra? trasmessi da questa stessa tradi- 
zione sono stati già da noi diffusamente spiega- 
ti nello Spandanirnaya. Ora ë la volta di spiegare 
gli Stvasutra. 


l. La roccia degli Sivasütra (Shankarpal Rock) è ancor og- 
gi un luogo di pellegrinaggio, in uno scenario di grande 
bellezza naturale. 


2. Ramakantha nella Spandavivrti, Bhagavata Utpala (an- 
che noto come Utpalavaisnava) nella Spandapradipika e 
Bha. nello SSVar considerano invece autore delle SK pro- 
prio Bhatta Kallata. 

3. I termini sūtra e karika sono in parte intercambiabili. 
Sütra nel senso рїй ampio puó essere chiamato ogni testo 
caratterizzato da concisione e normatività, composto per 
l'appunto di versetti o aforismi in prosa (sütra). La karika 
è in sostanza un sütra versificato, per lo più nella forma di 
sloka (verso di 32 sillabe). Pur se spesso fortemente ellitti- 
ca, la karika di norma si arresta al di sotto della concisione 
del sütra in senso stretto, che può arrivare a livelli estremi 
fino, in pratica, alla totale inintelligibilità. La karika dun- 
que puó essere chiamata anche sütra (nell'accezione piü 
ampia), ma non viceversa. 
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Innanzitutto, opponendosi a quanti affermano 
la differenza tra gli uomini e il Signore, il sütra 
insegna che il sé del tutto non ë altro che Siva 
stesso, in quanto consistente ultimamente nella 
« coscienza ». 


1. Il sé ë coscienza 
caitanyam atma 


L'attività del percepire [dell'«avere coscienza 
di»] si estende senza eccezione a ogni realtà, 
poiché non puó darsi esistenza di alcunché nel- 
l'universo che non sia illuminato dalla luce del- 
la coscienza. Caitanya e l'astratto di cetana, « co- 
sciente » [da cetayate, « percepire, conoscere »], 
ovvero libero soggetto di un'attività cognitiva 
illimitata. Coscienza, che qui ha il significato di 
relazione con l'illimitata attività cognitiva,! e lo 


1. Questa argomentazione é desunta dalla IPK (I, 5, 12), 
poi sviluppata da Abh. nei suoi due commenti. Secondo 
Utp. e Abh., che aloro volta si rifanno alla tradizione gram- 
maticale, l'astratto (il cui uso nel sanscrito è frequentissi- 
mo) di una parola, come qui cetana, composta da un ele- 
mento radicale (cit-> cet- per apofonia) più un suffisso no- 
minale primario (-ana), denota una «relazione » (samban- 
dha). La relazione rimanda a due elementi, il soggetto 
della relazione e la cosa relata (sambandhin, sambaddha): 
la parola caitanya, quindi, rimanda nel contempo all'atti- 
vità del conoscere e a colui che nei confronti di tale attivi- 
tà si pone come il libero soggetto agente. Cfr. Torella, 
2002, pp. 119-20. Sull'uso in contesti filosofico-religiosi di 
argomenti desunti dalla speculazione grammaticale, е 
piü in generale sul condizionamento operato sulle altre 
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stesso che libertà assoluta. Tale libertà e soltan- 
to del Supremo Siva, del Beato, poiché ogni real- 
tà, fino al piano dello Siva irrelato (ana$rita),' è 
dipendente daLui. . 

Sebbene la natura di Siva possieda infinite qua- 
lità come la permanenza, la pervasione, l'incor- 
poreità e via dicendo, qui tuttavia viene messa 
in rilievo unicamente la sua libertà, e ció per- 
ché, mentre le altre qualità, come ad esempio 
la permanenza, possono inerire anche ad altri 


branche del sapere dalla grammatica, che ebbe in India un 
posto equiparabile a quello della geometria nell'antica 
Grecia, si veda ad esempio Torella, 1987; cfr. anche Torel- 
la, 1998, 19992, 2001, 2004. Рег una messa a punto dello 
stato della questione si veda Bhattacharya, 1996. 


1. Lo Siva irrelato ë la prima delle manifestazioni dello 
Siva supremo. Mentre lo Siva supremo è la realtà assolu- 
ta nel suo perenne pulsare di oggettività e soggettività (al- 
l'interno dell'onnicomprensività della Coscienza), il mon- 
do della manifestazione è caratterizzato dalla scissione tra 
soggetto e oggetto e dal loro contrapporsi come due realtà 
separate. La cerniera tra queste due dimensioni è rappre- 
sentata dal rinchiudersi della suprema soggettività in se 
stessa, con la conseguente smisurata negazione della con- 
troparte oggettiva. La Coscienza non è, in questo piano, 
che luce pura e immota (frakaáa), priva del dinamismo 
della consapevolezza riflessa (vimarfa) — che scocca solo 
nella presenza della polarità oggettiva, per quanto ancora 
solo virtuale —, vuoto al di là del vuoto, come è detto nel 
PH. E questa la dimensione dello Siva irrelato (o senza ap- 
Poggio) — privo cioè della controparte oggettiva — nome 
col quale viene designato, ora - nell'ambito della manife- 
stazione — il primo dei principi o il più alto dei soggetti co- 
noscenti o la prima delle cosiddette Forze Causali, ora il 
piano che è ancora al di qua della manifestazione e che è 
quello che la rende possibile. 
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esseri, questa non può darsi che in Lui. L'effet. 
to di accentuare questa sola qualità mettendo 
da parte tutte le altre viene ottenuto appunto 
con l'impiego della desinenza dell'astratto [in 
caitanya, < coscienza » ].! 

E il sé è da identificare appunto con tale «со 
scienza» e non già con una qualechessia natura 
differenziata, come invece sostengono i fautori 
del dualismo (bheda) ? Se tale natura non fosse 
coscienza, sarebbe qualcosa di inerte e di insen. 
ziente e dunque non un sé; e se invece si ammet- 
te che sia coscienza, allora non c’è luogo a diffe- 
renziazioni. Non può infatti darsi differenziazio- 
ne della coscienza sulla base del tempo, dello 
spazio e degli aspetti specifici [in cui essa si og 
gettiva], i quali non esistono in se stessi, in quan- 
to non sono percepibili indipendentemente 
dalla coscienza, e se sono invece percepiti, allo 


1. Questo spiega perché il sutra ha preferito dire: «Il sé 
ë coscienza» piuttosto che: «Il sé ë cosciente >; si veda 
ТА, I, 28. Il retroterra filosofico-grammaticale di tali ar- 
gomentazioni é analizzato in Torella, 2002, pp. 119-20, 
nota 25. 


2. Kse. sta proponendo tre interpretazioni del sütra, con 
una differenziazione sottile ma non insignificante. La 
prima presuppone che nella frase nominale caîtanyam 
atma «il sé» sia il soggetto e «la coscienza > il predicato 
(come già rilevato, in sanscrito l'ordine delle parole è 
piuttosto fluido). La seconda e la terza, che vengono da 
te più avanti, sono basate entrambe sull’ordine inverso € 
si distinguono tra loro per un differente significato attri- 
buito alla parola dtmd, < sé > (riferito dunque al soggetto) 
e «natura essenziale » (riferito più in generale all’intero 
universo). 
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ra risultano avere per essenza la coscienza. Se 
oi si ammette che ogni sé sia costituito unica- 
mente di coscienza, allora é assurdo parlare a 
roposito di essi di una differenziazione di natu- 
ra. L'esistenza della differenziazione non può 
essere affermata neppure sulla base dell'asso- 
ciazione con la maculazione,! la quale, come si 
vedrà, non ha neppure essa una realtà assoluta. 
Infatti, anche in riferimento a quando la macu- 
lazione è presente — prima, cioè, della liberazio- 
ne —, risulta incongruo parlare di reale plurali- 
tà, dal momento che poi, nel piano della libera- 
zione, essa scompare. Se inoltre si volesse am- 
mettere che [anche nello stato di liberazione] 
si manifestino delle tracce di maculazione e che 
ci sia nell'anima liberata una qualche inferiori- 
tà ontologica rispetto allo Siva senza principio, 
ciò equivarrebbe a dire che gli Siva liberati re- 
stano vincolati al mondo della trasmigrazione.? 
Il verso che dice: < C'é un unico sé, la coscien- 
та»? afferma l'inammissibilità della tesi della 
pluralità [dei soggetti]. 
Altra possibile intenzione del presente sütra ë 
quella di far comprendere ai discepoli che aspi- 
rano a conoscere in che cosa consista il sé,* co- 
me esso non coincida né col corpo, né col soffio 


l. Sulla maculazione (mala), si veda l’Introduzione, p. 35. 


2. Tutto il passo è rivolto contro le dottrine dei « cugini » 
dualisti, i seguaci dello Saivasiddhanta. 


3. Citazione non rintracciata. 
4. E la seconda interpretazione (cfr., sopra, la nota 1а 


p.94). 
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vitale, né con la mente, né col vuoto,! secondo 
quanto rispettivamente sostengono l'uomo or. 
dinario e i materialisti (Carvaka), 1 seguaci del 
Veda, e [i buddhisti] Yogacara e Madhyamika, 
ma con la coscienza e nient' altro. Infatti, anche 
nell'ambito di tutte quelle realtà, come il corpo 
e cosi via, che vengono illusoriamente assunte 
a sede della soggettività, ë sempre e soltanto la 
coscienza che si rivela come il reale soggetto co 
noscente, costituito dalla consapevolezza rifles. 
sa «Io», esente da costruzioni mentali.? E detto 
nel Mriyujidbhattaraka (« Venerabile Vincitore 
della Morte >, VIII, 28): «In tutti i testi rivelati 
si legge che la coscienza (caitanya), essenziata 
del supremo Sé, scevra da ogni condizione li- 
mitante, costituisce la sostanza del sé ». E anche 


1. La determinazione di questi quattro livelli della soggetti 
vità limitata risale a Utpaladeva; si veda il secondo capito 
lo della sezione dedicata alla Rivelazione nell’IPK (Torel- 
la, 2002, pp. 197-209). 

2. Nel distinguere due modi radicalmente diversi di pre- 
sa di coscienza dell'io, e in generale di conoscenza, a se 
conda che sia o no avvenuta una biforcazione della real- 
tà in soggetto-oggetto, Kse. fa implicito riferimento a 
IPK, I, 6, 1-5. 

3. Il Mrtyujidbhattaraka, noto anche come Netra, è un Tan- 
tra $aiva incentrato sul culto di Amrte$abhairava e della 
sua consorte Amrtalaksmi, molto in voga nel Kasmir ше 
dioevale. Il Tantra é pervenuto integralmente insieme 
con l'importante commento (Uddyota) che gli dedicó Kse. 
(si veda l'Introduzione, p. 70). E noto per presentare una 
delle più antiche suddivisioni delle scritture $aiva nei tre 
gruppi di Destra, Sinistra e Siddhanta (si vedano le osser 
vazioni di Brunner, 1974, pp. 148-50). 
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nel Vijiánabhairava (< Bhairava come Conoscen- 
za», v. 100): < Quel principio che ha come qua- 
litàla coscienza (cit) non è presente mai in mo- 
do differenziato in tutti i vari corpi: è per que- 
sto che, meditando il tutto come costituito di 
coscienza, l’uomo diventa vincitore del mon- 
do». Lo stesso concetto insieme col mezzo per 
riconoscere questa realtà é insegnato dal mae- 
stro ai discepoli nello Spanda, nelle due stanze 
(1, 6-7) che dicono: « Quella realtà grazie alla 
quale la ruota dei sensi... ».? 

Lacoscienza, che abbiamo cosi definito, costitui- 
sce inoltre il sé — ovvero la natura essenziale — 
dell'universo intero fatto di essere e non essere, 
non essendo ammessa [al principio generale 


1. Uno dei principali Tantra dello Sivaismo non-duali- 
stico, connesso col Trika. E pubblicato nella KSTS con 
il commento di Kse. (parziale), e quelli, molto più tar- 
di, di Sivopadhyaya e di Bhattaraka Ananda (si veda la 
Bibliografia). La traduzione del titolo da me proposta si 
rifà direttamente a quanto dice Kse. nella prima delle 
due stanze introduttive del suo commento: bhairavah ... 
vijnánarupah, < Bhairava ... che ha come forma la Cono- 
scenza >. 


?. «Quella realtà grazie alla quale la ruota dei sensi, appa- 
rendo come senziente pur di per sé non essendolo, insie- 
me con la ruota interiore effettua la creazione, la durata e 
il riassorbimento, tale realtà deve essere investigata assi- 
duamente, con attenzione, giacché la sua innata liberta si 
manifesta in ogni forma». La «ruota interiore» — spiega 
Kse. nello SN, ispirandosi alle dottrine del Krama - e la 
ruota delle Potenze che sono le vere promotrici dell'attivi- 


à dei sensi, esse stesse espressione della libertà della Co- 
scienza. 


3. Terza interpretazione (cfr., sopra, la nota 1 a p. 94). 
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summenzionato] alcuna eccezione. Infatti non 
può mai darsi natura essenziale di alcunché che 
non sia oggetto di coscienza e, d'altra parte, | 
natura che é oggetto di coscienza, in quanto for. 
ma un tutt'uno con la coscienza autoluminos, 
risulta costituita essa stessa di coscienza.! É scrit- 
to nell’ Ucchusmabhairava: « Com'é possibile, o 
Cara, che questi siano oggetti di conoscenza sen. 
za essere insieme soggetti di conoscenza? C'è un 
unico principio, che é insieme soggetto e ogget 
to di conoscenza. Ё per questo che non esiste im 
purità ».? Lo stesso concetto è riassunto in due 
stanze dello Spanda (II, 3-4): «L'anima indivi 
duale ë sostanziata dal tutto... ».? 

Dal momento che la natura propria del tutto èla 
coscienza, é per questo che i vari mezzi di cono 
scenza, intrinsecamente impotenti come sono, 
risultano inidonei a farla conoscere: ë infatti sul. 
la coscienza che anche la loro facoltà di rendere 
manifesti i rispettivi oggetti si appoggia, e inol 


1. Su questo tema si veda, più avanti, la nota 1 a p. 247. 


2. Noto anche come Ucchusmasastra, Tantra $aiva appar 
tenente al Vidyapitha; si veda su di esso Dvivedi, 1983, 
Upodghata, р. 22. Esso coinciderebbe col Picumata-Brak 
mayamala, disponibile in manoscritto (Sanderson, 2009, 
р. 194). 

3. «L'anima individuale ë sostanziata dal tutto, poiché ë da 
essa che sorge ogni cosa, tale identità con il tutto essendo 
mostrata dalla natura del suo percepire la realtà; ne conse 
gue che non c'è stato — nelle parole, negli oggetti significati. 
nel pensare discorsivo — che non sia Siva. A presentarsi co 
me realtà fruibile è sempre e comunque il fruitore, e il fru 
tore soltanto ». 
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tre, in base al principio suesposto, la coscienza 
non puó essere velata da alcunché, proprio per- 
ché costantemente autoluminosa.! La qual cosa 
è affermata dal Trikahrdaya (< Cuore della Tria- 
de»)? quando dice: < Uno può cercare quanto 
vuole di oltrepassare col piede l'ombra del capo, 
mal'ombra del capo sempre sopravanzerà la po- 
sizione del piede: lo stesso vale per la Coscienza 
suprema [lett. “la Kala del bindu”]». Proprio 
questo intende esprimere lo Spanda con quei 
versi (I, 2-5) che cominciano con: « Quella realtà 
su cui poggia... » e terminano con <... quella esi- 
ste in senso assoluto ».* Sulla base di questo auto- 


1. Circa il tema dell’inapplicabilità dei mezzi di retta co- 
noscenza (pramana) alla dimostrazione della realtà della 
coscienza, di Siva, che è di essi tutti fondamento, cfr. ad 
esempio TA, I, 54-57; IPK, II, 3, 15-16 con i relativi com- 
menti di Abh. Dice Abh. in un suo verso (IPVV, III, p. 162): 
«Ognuno prova vergogna in se stesso al vedersi trasfor- 
mare in oggetto di conoscenza. Come dunque potrebbe 
colui che è il supremo Signore sopportarlo? ». Cfr. Torel- 
la, 2002, pp. 86-88. 

2. Tantra della scuola Trika, noto anche come Sadardhasa- 
ra, ora perduto (Dvivedi, 1983, Upodghata, pp. 39-40), ci- 
tato per la prima volta da Bha. nel suo commento agli SS 
(р. 31). 

3. «Quella realtà [l'Io] su cui poggia il mondo creato e dal- 
la quale esso ha tratto origine ë assolutamente libera da 
qualsivoglia ostruzione, perché la sua natura non ha limita- 
zioni. Non decade dalla sua intima natura di soggetto per- 
cettore, pur nel succedersi di stati diversi — veglia e così 
Via –, che in realtà non sono da lui separati. Tutte le diverse 
forme di coscienza, quali “io sono felice, o infelice, o preso 
da passione, ecc.”, è evidente che debbano avere su qual- 
cos'altro il loro [unico] fondamento, su una realtà, cioè, 
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revole testo risulta dunque stabilito che la co. 
scienza, essenziata dell'elemento «vibrazione» 
(spanda) che consiste in Siva, costantemente au- 
toluminosa, costituisce la realtà assoluta. [1] 


Ma - ci si potrebbe chiedere — una volta che si 
sia riconosciuto che la coscienza, ovvero il supre- 
mo Siva, costituisce la natura essenziale dell'u. 
niverso fatto di esseri senzienti e insenzienti, co- 
me può essere ammessa l'esistenza di legami? A 
sciogliere questo dubbio provvede il sütra se- 
guente, nel quale la parola iniziale (јлапат) 
può essere anche letta preceduta da una a-, ove 
la si consideri fusa con l'ultima parola (atma) del 
sutra precedente.! 


2. Il legame consiste nella [non] conoscenza 
jnanam bandhah 


Accettato che si sia il principio suesposto, risul- 
ta che nulla può esistere che sia separato dalla 


che sottenda a tutti i diversi stati, di piacere, di dolore e via 
dicendo. Quella realtà in cui non è piacere, né dolore, né 
oggetto percepibile, né soggetto percipiente, né beninteso 
insenzienza, quella esiste in senso assoluto ». 

1. Le forme àtmà jñħñānam е atmajñanam (= йїта ajñānam) 
sono in manoscritto e nella recitazione indistinguibili: co 
me spiegherà il commento, il sùtra I, 2 può voler dire che 
a costituire il legame può essere tanto la pura nescienza 
quanto un certo tipo di erronea conoscenza. La duplice 
possibilità di lettura era già stata considerata da Abh. nel 
ТА (I, 27). 


100 


Religione in Ita 


luce della coscienza. Viene allora da chiedersi 
quale possa mai essere l'essenza della macula- 
zione e in che cosa consista la sua capacità di o- 
struzione. Respingendo la via dei fautori di dot- 
trine dualistiche e confortati dall'insegnamento 
del Malinivijaya (< Vittoria dell’Inghirlandata >,! 
1, 23) - «Sostengono che la maculazione è la ne- 
scienza, causa del germoglio del samsara » — e 
del Sarvacara («Tutti i Comportamenti »)? – «A 
causa della nescienza è legato il mondo; da essa 
procedono emissione e riassorbimento » -, noi 
cominciamo subito col dire che è la « contrazio- 
ne» (samkoca) che costituisce il legame. Nell'am- 
bito del sé — che è simile all'etere — si manifesta 
infatti una contrazione, a cominciare dal piano 
dello Siva irrelato fino al piano del soggetto il- 
lusorio, dovuta al potere della grande Maya, te- 


1. È il Tantra che Abh. ha posto a fondamento della sua 
sintesi delle tradizioni Sivaite, il Trika inteso nel senso più 
ampio, nonostante il fatto (o più probabilmente proprio 
per questo) che esso contenga delle distinte componenti 
dualistiche, che lo rendevano accetto anche ai seguaci 
dello Saivasiddhanta. Sul MV (o, più precisamente, Ma- 
linivijayottara) si veda in particolare Sanderson, 1992; 
Vasudeva, 2004. E stato parzialmente tradotto in Gnoli, 
1999; Vasudeva, 2004. 

2. Tantra $aiva non pervenuto, probabilmente noto anche 
sotto il nome di Sarvavira (cfr. Dvivedi, 1983, Upodghata, 
рр. 74-75), uno dei cinque Sakti-tantra del Vidyapitha 
(Sanderson, 2007, p. 236). Il titolo sembra riferirsi alla 
gerarchia delle condotte religiose, al cui culmine le scrit- 
ture kaula tendono a porre quella che rifiuta l'osservanza 
di qualsiasi definita prescrizione (niracara), talora a sua 
volta trascesa da una che invece le accoglie tutte senza di- 
sunzione (sarvacara). Si veda sopra, p. 43. 
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sa com'è all'occultamento della vera natura; ро. 
tere, questo, che ha le sue radici nella potenza 
di Libertà, e dunque nel supremo Signore stes- 
so. Quanto al legame, esso si configura come 
una nescienza, definita dalla mancata percezio 
ne della identità con Siva; ovvero come un cono- 
scere « contratto > connaturato con quell’illuso- 
ria presunzione di autolimitatezza che costitui- 
sce la maculazione di base dell'anima-frammen- 
to (anu).! Come la maculazione non abbia una 
realtà autonoma ë spiegato diffusamente alla 
fine del quinto capitolo del nostro commento 
allo Svacchanda, in occasione dell'esame dell'i 
niziazione.? Il senso del sütra è riassunto in que- 
sta mezza stanza (SK, I, 9): «Se in colui cheé 
impotente per via della sua innata impurità...».' 
Il legame, dunque, non consiste soltanto nella 
nescienza, intesa come assenza del retto discer- 
nimento — non percepire il Sé come tale —, ma 
va allo stesso titolo considerata legame anche 
quella conoscenza, fondata sulla nescienza, che 
identifica il Sé con quello che Sé non e, come 


1. La maculazione fondamentale, апама, < concernente il 
sé limitato (anu) », ovvero la riduzione della coscienza a 
uno stato minimale, «atomico > (amu). 


2. Cfr. Sironi, 1987. 


3. « Se in colui che è impotente per via della sua innata im- 
purità ed è tormentato dal desiderio per quel che è da fare 
l'agitazione si estingue, allora si invera il piano supremo». 
Kse. nello SN intende «innata impurità» come la triplice 
maculazione, «quel che è da fare» è quanto prescrive la 
vita mondana o religiosa. L'agitazione cessa allorché si ces 
sa di assumere come sé quello che non lo è, e viceversa. 
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per esempio il corpo e via dicendo.! Questo se- 
condo aspetto è sintetizzato nella stanza (SK, II, 
14) che dice: «... la perdita dell'assaporamento 
dell'ambrosia suprema... ».? 

Ё chiamata cosi col nome di «coscienza» ogni 
natura libera per sua essenza. In essa, nonostan- 
teil permanere della sua intima natura coscien- 
ziale, la maculazione fondamentale — per quel- 
lo che intende dire questo sütra — si presenta 
sotto un aspetto duplice: l'uno quando, pur es- 
sendo realizzata l'identificazione dell'io con la 
Coscienza, essa (maculazione) ë presente nella 
forma di un illusorio sentimento di autolimita- 
tezza, come accade peri soggetti < esenti da kala 
per virtù di conoscenza > (vijnanakala) іп cui 


1. Propendo per leggere ° atmako na kevalam, in luogo di 
"atnakam јпапат kevalam del testo edito (in cui, in ogni 
caso, na è sicuramente da reintegrare davanti a kevalam). 


2. «Al sorgere del pensare discorsivo corrisponde in lui 
la perdita dell'assaporamento dell'ambrosia suprema: 
in conseguenza di ció si viene a trovare in una condizio- 
ne di non libertà e ha come oggetto di esperienza la real- 
tà differenziata [lett. "gli elementi sottili"] ». Nella dottri- 
na del Samkhya, condivisa dallo Sivaismo, gli elementi 
sottili (suono, tattilità, forma/colore, sapore, odore) co- 
stituiscono la base da cui si evolvono i rispettivi elementi 
grossi (etere, aria, fuoco, acqua, terra); cfr. Torella, 2008b, 
pp. 69-70. 

3. Nella tradizione šaiva i soggetti vengono divisi in svariate 
categorie a seconda del loro livello di coscienza e dei loro 
poteri (cfr. Torella, 2002, p. 199, nota 11). La classificazione 
che diventerà poi prevalente si basa sulla presenza o assen- 
zain essi del principio kala, «forza, potere d'azione [limita- 
to e limitante] » (si veda, sopra, l'Introduzione, p. 56). Si 
hanno - in ordine di crescente dignità ontologica — i saka- 
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non è consapevolezza della propria libertà; l'al. 
tro quando, pur essendoci la libertà, la macula- 
zione si manifesta come assenza di conoscenza, 
nella tendenza ad attribuire la qualifica di Sé al 
non-Sé, cioè al corpo e così via. Questo princi- 
pio è formulato nella Pratyabhijna (III, 2, 4): 
« Una coscienza che é priva della libertà e, vice- 
versa, una libertà priva della coscienza: queste 
sono le due forme della maculazione — cosi 
chiamata perché offusca la vera natura del sé - 
che ha nome anava». [2]! 


Illegame consiste esclusivamente in questa ma- 
culazione di base? No. Legame ё [anche]... 


la, «uniti con kalà», ovvero il comune individuo limitato, 
condizionato dalle tre maculazioni; i pralayàkala, < esenti 
da kalain seguito alla dissoluzione cosmica», i soggetti esi- 
stenti nel periodo della universale dissoluzione e sciolti 
perciò dalla maculazione māyica; i vijianàkala, < esenti da 
kala per virtù di conoscenza», che hanno ormai acquisito 
la conoscenza ma sono ancora limitati dalla maculazione 
fondamentale (4nava); i Mantra, i Signori dei Mantra ei 
Grandi Signori dei Mantra, entità ormai < divine >, che pos 
sono agire come strumenti di Siva, nei quali anche la macu- 
lazione fondamentale va progressivamente estinguendosi; 
infine Siva. 

1. < Quel conoscere che si basa sull'idea di "io" e di “mio”, 
essenziato dell'apparire della differenziazione, radicato 
nella maculazione mayica, penetrato dalla parola, quello 


è chiamato legame, caratterizzato dal velo della nescien- 
za» (SSVar, p. 6). 
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3. П gruppo della matrice e quella [maculazio- 
ne] che ha per essenza la « Forza» 
yonivargah kalasariram 


Il gruppo connesso con la matrice — vale a dire 
Maya, causa del tutto — è l'insieme dei vari prin- 
cipi che formano i corpi, i mondi, ecc., a comin- 
ciare dal principio Forza (kala) — ovvero la capa- 
cità d'azione limitata —, fino alla Terra, la cui ori- 
gine direttamente o indirettamente ё in Maya. E 
questo insieme dei principi a costituire la ma- 
culazione chiamata mayica. La « Forza > (kala), 
ovvero Attività, si denomina dalla sua funzione 
di «misurare > (kalayati), di «delimitare > (pa- 
ricchinatti) le varie entità del reale, circoscriven- 
do ciascuna in una ben definita natura (svasva- 
ripavesena).! Il sutra intende affermare che le- 


1. Alla radice ка, da cui deriva kala, vengono tradizional- 
mente attribuiti cinque significati (si veda TA, IV, 173cd, 

dove si tratta dell'etimologia di Kali o Kalika, anch'esse 
fatte derivare da ka/-). Quello che Kse. propone qui per 
kalà corrisponde sostanzialmente al terzo tra quelli elen- 
cati da Abh. (samkhyana, « contare »). Ho tradotto kalanel 
modo piü generico possibile con «forza», data la molte- 
plicità delle sue accezioni; in questo caso si potrebbe dire 
рїй specificamente, alla luce dell'etimologia che Kse. in- 
tende attribuirle, «attività (delimitante) ». Nella visione 
$aiva (si veda in particolare Somananda; cfr. SD, V, 6) o- 
gni cosa possiede una indefinita apertura coincidente 
con la natura di Siva che tutto indistintamente pervade. É 
proprio la caratteristica del mondo di Maya l'essere inve- 
ce rinchiuso in forme definite e invalicabili. Il composto 
svasvarüpavesena potrebbe anche essere interpretato co- 
me «prendendo possesso della forma propria di ciascu- 
no». Nello SN (p. 68) kala è intesa come ciò che «lancia 
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game ë anche quella maculazione, di cui tale 
Forza ë l'essenza, la maculazione karmica. Tut. 
to ciò è riassunto nella stanza (SK, I, 9) che di- 
ce: «Se in colui che è impotente per via della 
propria innata impurità ed è tormentato dal de- 
siderio per quel che è da farsi... ».! Il significato 
di questa stanza va inteso alla luce del nostro 
commento allo Spanda. 

La natura propria di questi principi — a comin- 
ciare da quello della Forza —, caratterizzati da 
un limitato potere d'azione e cosi via, è fondata 
sulla maculazione di base; come maculazione la 
denota appunto il fatto di «velare» gli uomini. 
« Una volta che la sua autentica natura coscien- 
ziale é dissolta per opera della maculazione, » si 
legge nello Svacchanda (YI, 39cd-42ab) «l'ani- 
ma individuale trova sostegno in una limitata 
facoltà d'agire e di conoscere, ë colorata dal- 
l'Attaccamento, misurata dal Tempo, sottomes- 
sa alla Necessità e inoltre velata dal principio 
Individuo, fornita del principio Natura e delle 
tre Disposizioni, riposata sull'Intelletto, offusca- 
ta dal Senso dell'io, congiunta al Senso Inter- 
no, ai Mezzi di Conoscenza e di Azione, agli Ele- 
menti Sottili e agli Elementi Grossi ».? I] potere 
di velare é proprio anche della maculazione 


fuori > e «circoscrive in termini di limitazione > (parimitye 
na pancchinatti ) . 
l. Si veda, sopra, la nota 3 a p. 102. 


2. Sono le tappe attraverso cui la suprema Coscienza libera- 
mente si fenomenizza, fino a celarsi a se stessa nell'esisten- 
za individuale. 
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karmica, come è mostrato nel Malin?vijaya (I, 
24ab): «Il karma è fatto di merito e demerito, è 
caratterizzato da piacere, dolore e via dicen- 
do». Tanto la maculazione mayica quanto quel- 
la karmica hanno come sostrato la maculazio- 
ne fondamentale, consistendo entrambe in un 
conoscere contratto e particolarizzato. Dice al 
proposito la Pratyabhijna (III, 2, 5): «Quella 
che é chiamata Maya e l'apparizione di una real- 
tà conoscibile differenziata [dal sé]; la macula- 
zione karmica é quella che in un soggetto agen- 
te privo della conoscenza é fonte di nascite e 
fruizioni ». [3]! 


Ora, al fine di spiegare in che cosa consista il po- 
tere vincolante di questa triplice maculazione — 


1. Diversa l'interpretazione di Bha.: « L'insieme delle ma- 
trici costituisce il corpo delle Kala >, dove « matrici » so- 
no le potenze Amba, Jyestha, Raudri e Vama (matrici in 
quanto cause del tutto) e le Kala (dette anche madri, po- 
tenze, dee, raggi) sono i fonemi del sanscrito. Bha. non 
spiega in che senso le quattro potenze formino il « cor- 
po» delle Kala; si può ipotizzare che qui « corpo» stia per 
lettera dell’alfabeto, ricordando che alcuni Tantra metto- 
no in relazione Мата, ecc. con le varie parti del grafema 
A (si veda, sotto, la nota 4 a p. 159). L'uso del linguaggio 
inviluppa l’uomo in una conoscenza di carattere discorsi- 
vo (fatta di rappresentazioni mentali, ecc.) che lo spoglia 
della sua originaria « gloria»; decaduto dal rango di frui- 
tore, diventa esso stesso «fruito >, in quanto campo d'a- 
zione di conoscenze parziali e discriminate suscitate in 
ultima analisi dall'azione (in questo caso) offuscatrice 
delle dette potenze, che del resto sono anch'esse «forme 
di Siva» ($ivamürtayah; SSVar, pp. 6-7). Bha. segue qui da 
vicino SK, III, 13. 
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il conoscere essenziato di nescienza, il gruppo 
della matrice e la maculazione che ha per es. 
senza la «Forza » -, così è detto: 


4. Al conoscere presiede la Матка 
jnanadhisthanam matrka 


Permeata di questa triplice maculazione, la na- 
tura del multiforme conoscere, di cui si è detto, 
risulta così fondata sull’erronea convinzione 
della propria limitatezza, sulla visione di una 
realtà conoscibile differenziata e su latenze kar- 
miche buone o cattive. La Potenza che presiede 
a tale conoscere è la Matrka - la « madre scono- 
sciuta » — formata dall’insieme dei fonemi da A 
a KS,' la generatrice del tutto. Attraverso l'ine- 


1. Poiché il pensiero e la conoscenza sono tutti impregna- 
ti dalla parola, è detto che a essi presiede la Matrka, ovve- 
ro la potenza costituita dall'insieme degli elementi mini- 
mi di cui é formato il linguaggio, i fonemi della lingua san- 
scrita (tradizionalmente fissati ne] numero di cinquanta, 
che include anche i dittonghi AI, AU e la risonanza nasale 
M, con l'aggiunta, ristretta ai testi tantrici, del gruppo 
consonantico KS). La natura di queste potenze — poiché 
tali esse sono — non é univoca: esse possono legare come 
liberare, e ció dipende solo dal rapporto che il soggetto ë 
in grado di instaurare con esse. « Madre non conosciuta 
(per tale) » (si intende: dalle anime limitate, che non si 
avvedono del ruolo onnipervadente del linguaggio; cfr. 
TAV, vol. II, p. 222): la parola mātr, «madre >, viene 
qualificata in questo modo dal suffisso -ka (qui Kse. ha in 
mente Panini, V, 3, 73). In altre occasioni і commentatori 
(ad esempio Narayanakantha nella Mrgendravrtti ad Kriyà- 
pada, I, 2, o Abhinavagupta nel Tantraloka, XV, 131a) pre 
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stricabile compenetrazione con le parole porta- 
trici dei vari significati, essa compartisce la natu- 
ra del dolore, della meraviglia, della gioia, del- 
l'affezione, ecc. al conoscere, che é costituito 
dalle varie manifestazioni della realtà conosci- 
bile «contratta» e dalla consapevolezza riflessa 
di tali manifestazioni nelle varie forme, discorsi- 
ve e non-discorsive, quali «io sono imperfetto », 
«io sono magro, o grasso >, «io sono colui che 
celebra il sacrificio dell' agnistoma», ecc.! Fulgi- 
da di una collana di potenze, Brahmi e le altre, 
sovrane delle classi dei fonemi, delle forze e co- 
sì via — delle quali è detto nel T?mirodghata (< Ri- 
mozione delle Tenebre »):? «Le terribilissime 
(mahaghora)* Signore delle Sedi, risiedendo іп 
mezzo alla coscienza, nel foro del capo, valen- 


feriscono intendere -ka nel senso, ugualmente possibile, 
di «somiglianza >: «come fosse una madre ». 


1. Dove l’io viene identificato col corpo, o con la persona 
individuale e così via. 


2. Tantra del Kula di cui sono sopravvissuti, a mia cono- 
scenza, due soli versi, entrambi citati nella SSV (il presente 
verso era già stato citato da Abhinavagupta nel Paratrisika- 
vivarana). Nessuno dei due versi è rintracciabile nell'uni- 
co manoscritto (incompleto) che di quest' opera e soprav- 
vissuto (National Archives, Kathmandu, NGMPP A35/3). 


3. Le innumerevoli forme della Potenza di Siva si possono 
classificare in tre gruppi: le Potenze < terribilissime > ( ma- 
haghora) che tengono avvinta l’anima individuale, invi- 
schiandola sempre di più nella realtà fenomenica; quelle 
«terribili » (ghora) che generano attaccamento ad azioni e 
frutti di ordine misto; quelle «non-terribili », «benigne > 
(aghorà) che dischiudono alle creature la loro identità 
con Siva (cfr. MV, V, 31-34). 
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dosi di ferrei [lett. "brahmici"] legami, offusca- 
no sempre di più > —, la Matrka è colei che de- 
termina la disposizione della forma scritta [dei 
fonemi], che ci è nota in base a scritture quali il 
Sarvavtra, ecc., baciata dalla ruota delle poten- 
ze Amba, Jyestha, Raudri e Vama.! Proprio per- 
ché da essa presiedute, le varie conoscenze sono 
tutte rivolte verso l'esterno e non hanno posa 
neppure un istante, mancando la consapevo- 
lezza della loro unità all’interno della coscien- 
za. È in questo senso che è dunque congruo af. 
fermare che tali forme di conoscenza costitui- 
scono un legame. Ciò è riassunto nelle stanze 
(SK, III, 13) che dicono: «... che scaturiscono 
dall'^Agglomerato dei suoni"?... »? e (SK, III, 


1. Su queste quattro forme della suprema Potenza si ve- 
da in particolare, sotto, la nota 4 a p. 159. Talvolta esse 
appaiono ridotte a tre, con Ambā separata e al di sopra 
delle altre; nella caratterizzazione che ne dà Abh. (TÀ, 
VI, 56-57 eil relativo commento di Jay.), Vama è connes- 
sa con la creazione dell’universo e con il sempre mag- 
giore sprofondamento delle anime nel samsara, Raudri 
con la durata del mondo manifestato e con la perma- 
nenza delle anime desiderose di fruizioni nel samsara 
pur se rivolte verso la realizzazione della natura di Siva, 
Jyesthà infine con il riassorbimento dell’universo e l’iden- 
tificazione con Siva. 


2. L'«Agglomerato dei suoni » (Śabdarāśi) è la contropar- 
te maschile della dea alfabetica Matrka, a sua volta affian- 
cata-trascesa dall’altra dea alfabetica Malini (sulla loro 
relazione si veda Torzsok, 2009). Si veda, sotto, la nota 2a 
р. 149. 

3. < Offuscata la sua gloria dalle Kala, egli decade [dalla 
condizione di fruitore] a quella di oggetto di fruizione da 
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15): «In lui le potenze si levano di continuo a 
velare la natura essenziale... ».! [4]? 


Il sütra ora indica il mezzo per dissolvere que- 
sto legame, mezzo che si identifica col riposo 
nel fine. 


5. Bhairava e slancio 
udyamo bhairavah 


Lo slancio? della coscienza che ë per sua natura 
instato di continua espansione ed ё fatta di con- 


parte del gruppo di potenze che scaturiscono dall'Agglo- 
merato dei suoni: e cosi che viene chiamato "bestia in cat- 
tività” (pasu) >. Svariate sono le interpretazioni del termi- 
ne «Kala » che Kse. propone nel suo commento a questa 
stanza (SN, pp. 66-69): potere di Maya, «corazze », le po- 
tenze Brahmi, ecc., che presiedono alle nove classi dei 
fonemi e via dicendo. 

1. <... poiché non c’è attività cognitiva che sorga senza 
che sia compenetrata dalla parola». E qui riecheggia- 
to il celebre passo del Vakyapadiya di Bhartrhari (VP, I, 
131): «Non vi è in questo mondo nessuna attività cogniti- 
va che non si accompagni con la parola. Ogni conoscere 
si manifesta, per così dire, compenetrato con la parola ». 


2. Il conoscere che ё proprio della natura limitata e la co- 
noscenza suprema non sono riconducibili a due realtà 
separate: «La conoscenza è duplice: suprema e infima. 
Ma base e fondamento di entrambe è un'unica potenza, 
la Matrka » (SSVar, pp. 7-8). 

3. Udyama è una delle parole-chiave di queste scuole. Se 
nella sua accezione ordinaria essa vale « sforzo, esercizio », 
qui è invece assunta nel suo significato etimologico di < e- 
levazione », spontanea tensione, spinta verso l'alto (ud/ 
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sapevolezza riflessa, l'emergenza della intuizio- 
ne suprema come un improvviso erompere: 
Bhairava! non é altro che questo. Bhairava é 
cosi detto in quanto ë «pieno > dell'universo 
intero in intima fusione con tutte le potenzee 
tutta quanta < divora > la moltitudine delle co- 
struzioni mentali.? Sorge in quelli che sono de. 
diti alla devozione, ricchi dell'interiore pos. 
sesso di questo supremo principio, producen- 
do in essi il manifestarsi della vera natura pro- 
pria, la cui essenza è appunto Bhairava. Que- 
sto è quanto viene insegnato. E detto nel Mali 
nivijaya (II, 23): < È chiamata “divina” ($ambha. 
va) quella compenetrazione che nasce in uno 
che non è intento a pensare alcunché, in virtù 
di un atto di presa di coscienza suscitato dal 


yam), che non dipende dall'uso di tecniche psicofisiche, 
appartenendo alla sfera del cosiddetto mezzo « divino ». Il 
termine udyama e il sinonimo udyoga, < conato >, sono usa- 
ti nel Krama a indicare il primissimo momento di ogni е 
sperienza cognitiva o emozionale, in cui tutto il successi- 
vo sviluppo é già compreso allo stato potenziale. 


1. Bhairava, nome dell'aspetto terrifico di Siva, ё la su- 
prema realtà in quanto onnicomprensiva e dissolvitrice di 
ogni differenziazione. Abh. (TA, I, 95-100ab) riporta ben 
sette diverse etimologie di Bhairava, tratte da scritture 
$aiva (nessuna di esse coincide con l'etimologia proposta 
da Kse.). 

2. La parola < Bhairava » ë qui artificialmente divisa in 
due parti (bhaira-va), la prima connessa con bharita, < pie 
по», e la seconda con la radice vai-, «seccare, distrug- 
gere ». Le ‘etimologie’ di Bhairava escogitate dagli au- 
tori kasmiri sono innumerevoli (cfr. Kahrs, 1998b, pp. 
57-97). 
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maestro ». Qui, secondo quanto insegnano i 
maestri, l'espressione «in virtü di un atto di 
presa di coscienza suscitato dal maestro > può 
essere intesa anche nel senso di «in virtü di un 
proprio intenso atto di presa di coscienza ».! 
Anche nello Svacchanda si legge: «In quell'uo- 
mo, o Bella, che attraverso la meditazione rea- 
lizza (bhàvayet) la natura del sé come Bhai- 
rava, in lui, permanentemente concentrato, i 
mantra producono gli effetti desiderati ».? La 
realizzazione meditativa (bhàvanam)? ё qui un 
[continuato] atto di consapevolezza riflessa 
fondato su uno stato di protensione rivolto 
verso l'interno. Tale principio ë riassunto nel 
verso (SK, III, 9): < Ció in virtü del quale si ve- 
rifica che mentre uno ë tutto assorto in un cer- 
to pensiero nasce un altro [pensiero] (aparo- 
dayah), questo è appunto lo “schiudersi” (un- 


l. Guru significa sia « maestro » sia « pesante, intenso » 
(cfr. lat. gravis). Abh. (ТА, I, 168) proprio da questo pas- 
so del MV prende le mosse per la trattazione del mezzo 
«divino ». Sui mezzi di realizzazione (upaya) si veda l'In- 
troduzione, p. 57. 


2. Il passo citato si avvicina, ma con varie differenze, a 
SvT, II, 142cd-143ab. 


3. Il termine bhàvanam, o il più frequente bhavana, varia- 
mente traducibile come «realizzazione meditativa, medi- 
tazione creatrice, creazione mentale, coltivazione interio- 
re, ecc. », designa una delle funzioni superiori dello yogin 
consistente nel conferire una vera e propria realtà a quan- 
to ë oggetto di una protratta e intensa meditazione e in- 
teriore visualizzazione, che quindi finisce per avere la vi- 


са propria della percezione diretta (si veda Torella, 
12a). 
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mesa). È da se stessi che lo si deve esperimenta. 
ге». [5]? 


Dopo aver mostrato come al conseguimento 
della condizione bhairavica si arrivi appog- 
giandosi sul dischiudersi improvviso della su. 
prema intuizione e come provochi, esso solo, 
lo scioglimento dai legami della nescienza, il 
sutra prosegue affermando che la straordina- 
ria intensità di questo atto di coscienza fa sì 
che il manifestarsi della differenziazione si so- 
spenda anche nel vivere ordinario [in cui poi 
si ricade]. 


1. Secondo questa che è l'interpretazione più piana 
(però nello SN attribuita ad « altri »: Kse. parafrasa il com- 
mento di Kallata, seguito nella sostanza anche da Rama 
kantha e Bhagavata Utpala), lo «schiudersi» è quella 
realtà che sottende a ogni pensiero, e che dunque ab 
braccia in questo caso i due pensieri indipendenti, es- 
sendone in ultima analisi la fonte unica. L'interpreta- 
zione che Kse. preferisce invece fare propria è quel- 
la che si ispira al v. 62 del VBh: quella realtà (lo spanda) 
da cui procede una oltremondana elevazione (inten- 
dendo dunque il composto aparodayah come composto 
di tipo karmadharaya, nel senso cioè di «un sorgere che 
è altro, non ordinario ») nello yogin che ha unificato in 
un solo punto tutte le attività mentali, quella deve es 
sere conosciuta come « dischiudimento », per il fatto 
che dischiude il meravigliato assaporamento della co 
scienza. 


2. Bha. fornisce un’etimologia ancora diversa: « Bhairava è 
cosi chiamato perché sostiene (bharana), si diletta (rama 
na) ed emette (vamana) » (SSVar, p. 9). 
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6. Col raccoglimento sulla ruota delle potenze 
e realizzato il riassorbimento del tutto 
sakticakrasamdhane visvasamharah 


A Bhairava, la cui natura é uno stato di proten- 
sione interiore essenziato dell'emergenza del- 
l'intuizione suprema, inerisce una certa, inde- 
finibile, potenza, la potenza di Libertà, « Colei 
che da nulla ë trascesa» (anuttara), Suprema 
(рата), come quella che è caratterizzata da un 
guardare all'esterno, ma con la mira rivolta al- 
l'interno,! dominatrice della progressione del- 
la ruota di tutte quante le potenze; benché ven- 
ga detto di lei che é al dilà di successione e non 
successione, di vuoto e di pieno? o di entrambi 
i due, essa sfugge anche a tale definizione. Da 
lei, su di un sostrato che da lei stessa é costitui- 
to, ё mostrato questo gioco [del mondo] che 
ha il suo essere nella rifulgenza della ruota del- 
le potenze, come la venerabile Emissione e cosi 


l. L'espressione è tratta da un verso di un'opera ignota, 
frequentemente citato (PH, p. 42; SN, p. 25, ecc.), che 
definisce la cosiddetta bhairavamudra, di cui si parlerà piü 
avanti. Suggerisce la vibrante immobilità generata dall'e- 
quilibrio di un volgersi verso l'esterno senza decadere 
dall’assoluta interiorità (si veda ad esempio l' Anubhavani- 
vedana di Abh.; Silburn, 1970, pp. 37-47). 


2. °kramaàkramariktàrikta® mi sembra preferibile a ?*krama- 
kramátiriktarikta? del testo edito (p. 9). «Piena» e «vuota» 
designano rispettivamente la condizione immanente e 
trascendente della dea. Alla dea «vuota » viene associata 
nell'iconografia una forma emaciata, severa, spesso con 
tratti spaventosi, espressione del suo freddo furore di- 
struttivo del mondo manifestato. 


115 


Religione in Ita 


via,' cominciando con l'espansione verso l'e- 
sterno e concludendosi col riposo nel supremo 
soggetto. 

Secondo la dottrina della Tradizione Segreta, 
attraverso il raccoglimento sulla ruota delle po- 
tenze manifestata da Essa, ovverosia la medita- 
zione secondo la giusta successione, si produce 
il riassorbimento del tutto, dall'inferno Kalagni? 
fino all’ultima compagine (kala), e l'esistente, 
anche se la sua condizione è quella della corpo- 
reità e dell'esteriorità, si identifica col fuoco del. 
la suprema coscienza. Com'è detto nella Bhar- 
gasikha (< Raggio di Splendore >):° < Allora egli 
tutto divora, la morte, il tempo, l'insieme del 
le Compagini (kala), la moltitudine delle for- 
me di manifestazione (vikara), l'identificazio- 
ne con le conoscenze (о “le credenze”) (pratipat. 
tisatmyam),* la massa delle rappresentazioni dif- 
ferenziate di unità e molteplicità (oppure “che 
nascono dalle rappresentazioni differenzia- 


1. La potenza di Emissione (Srstikali) è la prima delle do- 
dici potenze dell’anakhyacakra, «ruota dell'Indicibile >, 
che è al centro delle speculazioni della scuola Krama (la 
cosiddetta « Tradizione Segreta >), sulla cui base Kse. in- 
terpreta il presente sūtra. Delle concezioni del Krama è 
fatto cenno nell'Introduzione. 

2. Kalagni, < Fuoco del Tempo, è il primo dei sedici mon- 
di compresi nel principio Terra. 

3. Tantra Каша (noto anche come Kacabhargava o Bhargi 
stakasikhakula), ora perduto. Ne rimangono alcune cita 
zioni in opere di Abh., Kse., Jay., ecc. (cfr. Dvivedi, 1983, 
Upodghata, pp. 51-52; Dyczkowski, 1992, p. 296). 

4. Testo e significato incerto. 
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te...”) >. E anche nella Viravatt (< Lignaggio de- 
gli Егоі»):! «Poni mente a questa pira che sta 
nel corpo, ardente come il fuoco del tempo: in 
essa tutte le cose vanno a distruzione, é brucia- 
to l'insieme dei principi ». «E chiamata “basata 
sulla Potenza" » si legge nel Malintvijaya (II, 22) 
«quella compenetrazione che é raggiunta me- 
ditando su un oggetto con la sola mente, senza 
ricorrere al proferimento ».? Così dicendo è 
sempre lo stesso principio che viene enunciato 
in termini diversi: esso diverrà chiaro con l’ado- 


1. Tantra della scuola Trika, ora perduto (cfr. Pandey, 
1963, pp. 549 e 568; Dvivedi, 1983, Upodghata, pp. 68-69). 
Anche in questo caso ne sopravvivono soltanto alcune ci- 
tazioni in opere di Abh., Kse., Jay. Il passo citato gioca 
sull'ambiguità del termine citi, che puó significare sia « pi- 
ra (funeraria) > sia «coscienza >: come il fuoco della pira 
brucia la legna e il cadavere, riducendoli in cenere, cosi la 
coscienza ingloba e assimila la realtà esteriore. 


2. Con « proferimento > si sottintende, secondo Abh. 
(TÀ, I, 220), anche il resto delle pratiche psicofisiche, ri- 
tuali, ecc., che rientrano nei mezzi «individuali ». Oltre 
che « proferire, pronunciare >, uccara, nel senso pregnan- 
te, sta a significare un processo di «spinta» verso l'alto 
(ш-сат) del mantra, del prana, ecc. (cfr. Padoux, 1990, pp. 
399-401, 403-10). Il doppio significato è reso possibile dal 
modo in cui i linguisti indiani guardano al fenomeno del- 
la fonazione. Il movimento in avanti (рто-) del suono che 
viene proiettato fuori dalla cavità orale ё solo l'ultima fase 
di un lungo processo, che comincia all'altezza dell'ombe- 
lico, quando, spinta verso l'alto (ut-) dal desiderio di e- 
sprimere (vivaksa), una corrente di prana— nella sua dop- 
pia dimensione di soffio/suono — comincia un lungo per- 
corso che avrà nella cavità orale (considerata invece il 
punto di partenza nella linguistica occidentale classica) 
solo la sua ultima tappa. 
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razione dei piedi di un maestro qualificato, né 
saranno qui date altre spiegazioni. Proprio que. 
sto ë quanto riassunto nel primo e ultimo verso 
dello Spanda (I, 1): <... al suo aprirsi e chiudersi 
di ciglia...» e (III, 19) «Ma quando ha posto le 
sue radici nell'unica realtà... ».! [6]? 


Per chi ha cosi realizzato il riassorbimento del 
tutto, non sussiste piü differenza tra fase della 
perfetta integrazione meditativa (samadhi) e ri- 
torno alla coscienza ordinaria. 


1. «Rendiamo lode al Benigno, da cui scaturisce la gloria 
della ruota delle potenze; al suo aprirsi e chiudersi di ciglia 
sorge l'universo e si dissolve» (a questo solo verso Kse. de- 
dicherà un labirintico commento, lo Spandasamdoha). «Ma 
quando ha posto le sue radici nell'unica realtà, allora, con- 
trollando la nascita e la dissoluzione, egli ascende al rango 
di fruitore. Diventa dunque il signore della ruota >. 


2. «Le potenze sono quelle di Conoscenza e di Azione; 
sono esse che costituiscono l'universo intero ... Il termine 
"ruota" (cakra) allude al loro "saziare, soddisfare" [caka- 
na, cfr. Paniniyadhatupatha, I, 820: caka trptau; una più ela- 
borata interpretazione ‘etimologica’ di cakra si trova in 
ТА, XXIX, 106: “La ‘ruota’ cosi si chiama per il suo pote- 
re di espandere, soddisfare, recidere e agire"]. Samdhana 
[che Kse. ha inteso nel senso di “raccoglimento, medita- 
zione"] significa “appropriazione”. [Il significato del sü- 
tra ё dunque il seguente:] In seguito all'immersione nel 
proprio sé, si ha il riassorbimento, lo stato di dissoluzione 
[del tutto, cioè delle potenze] >. Il supremo Sé - dice dun- 
que Bha. – nell'aspetto di Bhairava «riassorbe > ogni ma- 
nifestazione e ogni attività, quelle stesse in cui, nell'aspet 
to di Siva, si « dischiude »; la sua natura non é infatti limi- 
tata a uno dei due momenti, ma risplende nella sua pie- 
nezza proprio in questo movimento di sistole e diastole 
(SSVar, p. 10). 
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7. [Anche] nei diversi stati di veglia, sogno, son- 
no profondo si ha il prodursi del compiuto 
godimento del quarto 
jagratsvapnasusuptabhede turyabhogasambhavah 


Nella diversità degli stati di veglia, sogno, sonno 
profondo, che saranno tra breve descritti, nel lo- 
ro vario e molteplice manifestarsi separatamen- 
te, può aversi il compiuto godimento (abhoga)! 
del quarto stato,? contessuto com'é con tutti i 
piani della realtà, essenziato di Fulgore, definito 
nel sütra che dice: « Bhairava e slancio ». Tale 
compiuto godimento del quarto stato, la con- 
dizione fatta di meravigliato assaporamento 
(camatkàra?) ,? si invera in colui che è concen- 
trato nel grande yoga suddetto. Questo ë il sen- 
so del sutra. Alcuni, in luogo di «si ha il produr- 


l.La parola abhoga ha due significati sensibilmente diver- 
si a seconda che derivi dall’una o l’altra delle due radici 
omofone d-bhuj-: «compiuto godimento > oppure « espan- 
sione, estensione, pienezza ». Nel tradurre il termine nel- 
le sue varie occorrenze negli Sivasütrae nella Vimarsinimi 
sono fatto guidare dal contesto e dal modo in cui Kse. di 
volta in volta lo glossa. Nel caso del presente sūtra e com- 
mento i due significati sembrano addirittura coesistere 
senza escludersi l’un l’altro. 


2.Il quarto stato è quello in cui vengono trascese le moda- 
lità dell'esistenza ordinaria, proprie dei primi tre (veglia, 
sogno, sonno profondo). La concezione dei quattro stati, 
acui le scuole $aiva aggiungono un transquarto, ë presen- 
te fin nelle рїй antiche Upanisad. 

3. Sul concetto di camatkara, « meravigliato assaporamen- 
to, gustazione estetica », che occupa un posto importante 
nella dottrina del Trika, si veda l'Introduzione, pp. 66-67, 
€ sotto, pp. 124, 126. 
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si del compiuto godimento... » ( *abhogasambha. 
va), preferiscono la lezione – di immediata per. 
spicuità — «si ha l'esperienza chiamata compiu. 
to godimento ... ("abhogasamvit) ».! « Come la 
luna, simile a un fiore, risplende in ogni dovee 
allieta il mondo in un attimo con la profusione 
delle sue delizie, cosi il grande yogin, o Dea, va 
errando per la terra e coni raggi della luna del. 
la conoscenza allieta in ogni dove tutto il vario 
mondo, dagli inferni fino a Siva». Cosi nel Can. 
drajnana (« Conoscenza di Candra [o Luna 
re] »)? è descritta la condizione del grande yo- 
gin che esperimenta il compiuto godimento del 
quarto stato all’interno di tutti gli altri. Questo 
principio è sintetizzato in una stanza dello Span- 
da (I, 3): «Pur nel succedersi dei diversi stati di 
veglia ecc... ».? [7]* 


I tre stati di veglia, sogno e sonno profondo so- 
no definiti nei tre sütra seguenti: 


1. È la lezione adottata da Bha. 


2. Un Candrajnàna è citato nella lista dei 64 Tantra non- 
dualistici fornita dal Nityasodasikarnava (I, 15); cfr. Dvive- 
di, 1983, Upodghata, pp. 26-27. L'opera con questo titolo, 
di cui ho rinvenuto vari manoscritti a Srinagar e Benares, 
appare, a una prima scorsa, diversa e molto piü recente. 
3. « Non decade dalla sua intima natura di soggetto per- 
cettore, pur nel succedersi dei diversi stati, di veglia e cosi 
via — che in realtà non sono da lui separati ». 

4. Bha., come già notato, legge °samvitin luogo di °sambhe 
vah. < Questo stato di coscienza, chiamato compiuto godi 
mento del quarto, ovvero la condizione di soggetto cono 
scente, permane attraverso i vari stati...» (SSVar, р. 10).1l 
breve commento ë ricalcato su SK, I, 3-4. 


120 


Religione in Ita 


8. La veglia ë la conoscenza 
}папат jagrat 
9. Il sogno sono le rappresentazioni mentali 
svapno vikalpah 
10.Il sonno profondo di Maya è il non-discerni- 
mento 
aviveko mayasausuptam 


Lo stato di veglia corrisponde al comune cono- 
scere mondano che deriva dai sensi esterni e ha 
per oggetto entità da tutti esperibili. Lo stato di 
sogno consiste nelle rappresentazioni prodotte 
dalla sola mente (manas) e che hanno per og- 
getto entità la cui esistenza e limitata alla sfera 
soggettiva; tale stato e infatti costituito essenzial- 
mente da siffatte rappresentazioni mentali. In- 
fine, il non-discernimento, ossia l'assenza di di- 
scriminazione, la non-percezione, costituisce 
appunto il sonno profondo, naturato di offusca- 
mento, la cui essenza ë Maya. Tale definizione 
dello stato di sonno profondo si estende impli- 
ctamente anche alla natura di Maya, che é da 
sopprimere. Questi tre sütra, oltre alla definizio- 
ne generale dei tre stati, esprimono anche quel- 
la della triplice natura che inerisce a ciascuno 
di essi. In questo senso, dunque, il primo mo- 
mento del conoscere proprio dello stato di so- 
gno - quella fase cioè che è ancora priva di rap- 
presentazioni mentali —, quello è la veglia. Le 
rappresentazioni mentali che in esso poi si svi- 
luppano, quello é il sogno [vero e proprio]. Il 
non-discernimento della vera realtà corrispon- 
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de invece al momento del sonno profondo. Pas- 
sando poi all'ambito del sonno profondo [pro. 
priamente detto], vediamo che, sebbene in es- 
so non si abbia coscienza di rappresentazioni 
mentali, pure, nel momento in cui ci si entra, è 
possibile riscontrare qualcosa di analogo alla 
conoscenza di veglia — in una forma convenien- 
te a quello stato — e subito dopo, sempre in una 
forma confacente, anche uno stato di sogno, 
consistente in rappresentazioni mentali simili a 
impressioni karmiche. 

Se poi vogliamo intendere questi sütra in riferi- 
mento all'esperienza degli yogin, allora diremo 
che prima si ha la veglia — ossia la conoscenza -, 
sotto forma dell’una o l’altra concentrazione 
(dharana); quindi il sogno — ovvero le rappre- 
sentazioni mentali —, vale a dire il continuo flui- 
re di queste percezioni;! e infine il sonno pro- 
fondo, cioé il perfetto assorbimento (samadhi), 
in cui cessa ogni coscienza di distinzione tra og- 
getto percepito e soggetto percettore. Questo è 
l'insegnamento che deriva da una siffatta inter- 
pretazione del testo. E appunto sulla base di ciò 
il Pürvasastra («Insegnamento Antico >) > nel 
passo che comincia con: <... non svegliato, sve- 
gliato, ben svegliato, perfettamente svegliato... >, 
esprime anche nel caso degli yogin una diffe- 
renziazione dei vari stati (veglia, ecc.) derivan- 


1. Come chiarisce il passo parallelo nello SN (p. 13), con 
ciò si allude al penultimo dei membri dello yoga, il dhyana 
(meditazione/visualizzazione). 

2. Altro nome del MV; il verso citato è II, 43. 
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te dal loro compenetrarsi l'uno nell'altro.! [8, 
9, 10]* 


Sono stati in tal modo descritti i tre stati, di ve- 
glia, ecc., relativamente agli uomini comuni e a- 
gli yogin. Colui che in virtà del divoramento del 
tutto, dovuto al raccoglimento sulla ruota del- 
le Potenze, ha realizzato in sé il compiuto godi- 
mento del quarto stato e la conseguente cessazio- 
ne di ogni dualità, costui, dico, asceso al culmine 
di questo quarto stato, penetra nel transquarto, 
nella Coscienza di cui si é detto, diventando cosi: 


11. Fruitore della triade, signore degli eroi 
tritayabhokta viresah 


Mescolati i tre stati di veglia, ecc. alla beatitudine 
del quarto in forza della meditazione sulla ruo- 


1. Su questo tema si veda l'intero secondo capitolo del MV, 
che ne costituisce la fonte primaria, e soprattutto il diffuso 
commento di Abh. (TA, X, 227cd-301ab). Si veda anche la 
dettagliata descrizione che ne dà Singh, 1979, pp. 44-47. 
Questa dottrina finirà per travalicare i confini dello Sivai- 
smo; echi diretti, seppure con diversi sviluppi, si trovano ad 
esempio nello Yogasastra di Hemacandra (XI secolo), ope- 
ra jaina intrisa di motivi derivati dallo Sivaismo tantrico (si 
vedano in particolare i capitoli VII, IX e X). 

2. L'intento di Bha. è quello di porre in rilievo come la na- 
tura di queste tre dimensioni non sia univoca, ma relativa 
al soggetto che le esperimenta. In relazione all’illuminato 
esse hanno un senso, un senso opposto per il non illumina- 


to, dovuti al diverso modo con cui sono polarizzate ($SVar, 
pp. 11-13). 
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ta delle Potenze, colui che, profondamente com. 
penetrato in tale interiore esperienza, arriva a 
vedere in essi dissolta ogni impressione karmi. 
ca di dualità, ridotti ormai a un continuo fluire 
del succo (o «sapore ») di beatitudine, costui, 
appunto, è il fruitore della triade, quello che 
con meraviglia l'assapora (camatkarta). Perciò, 
in base al principio espresso nel verso: « C'é nei 
tre piani quel che é chiamato fruitore e quel 
che é detto fruibile; ma colui che entrambi li 
conosce, questi, pure fruendo, non viene mac- 
chiato [dalle fruizioni] >,! un tale yogin ë nelle 
Grandi Tradizioni [il Krama] descritto come 
l'incontrastato dominatore di se stesso, colmo 
della suprema beatitudine, il signore degli e- 
roi intenti a divorare la differenziazione degli 
esseri — il signore, cioè, dei sensi –, compene- 
trato nell'essere di Manthana Bhairava.? Chi 


]. Citazione non rintracciata. 


2. Bhairava-lo Scuotitore (manthana) è il signore della ruo- 
ta delle potenze, secondo la scuola Krama (si veda SN, p. 6, 
Kramastotra di Abh., v. 28, ecc.), a cui Kse. qui allude con 
l'espressione « Grandi Tradizioni ». La radice math/manth- 
indica l'azione dello sbattere e rimescolare il latte per e 
strarne la panna e manthana ё anche lo sfregamento delle 
due bacchette di legno per accendere il fuoco; essa possie 
de inoltre una forte valenza sessuale (la radice viene acco 
stata, seppure dubitativamente, al lat. mentula, « pene »; cfr. 
Mayrhofer, 1963, p. 579). Una volta che l’adepto ha iden- 
tificato quello che è il suo vero centro, anche l'esperienza 
sensoriale cessa di essere un legame e si dischiude la possi 
bilità di farne un veicolo di liberazione. Convenientemen- 
te saturati con una intensificazione estrema, accompagna 
ta allo sganciamento da ogni brama individuale, i sensi 
vengono restituiti alla loro natura di espressione della Po 
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non sa realizzare una condizione siffatta non ë 
che gregge mondano, fruito dai tre piani di ve- 
glia, ecc. 

Chi non si é elevato fino a questa vetta — fosse 
anche uno yogin — non merita il nome di « si- 
gnore degli eroi»: egli non é in realtà che un 
offuscato: questo é quanto il sütra intende dire. 
Ciò è mostrato estesamente in vari testi, come 
ad esempio nello Svacchanda, quando si legge 
(VII, 260): « Grazie allo yoga libero (svacchan- 
da) che si muove per il libero cammino, lo yo- 
gin congiunto con la sede del Libero [Bhaira- 
va] raggiunge l'identificazione con il Libero >. 
Lo stesso principio riassume lo Spanda nella 
stanza (I, 17): «Nei tre stati sussiste sempre in- 
variabile l'esperienza del quarto ». [11]! 


tenza. Potenze essi stessi (non va dimenticato che il termi- 
ne più corrente per «senso » ë indriya, il cui significato ori- 
ginario era « [potere] di Indra»), vengono nutriti e incre- 
mentati — come dice Abh. nel Bhagavadgitarthasamgraha (p. 
46, ad BhG, III, 11) — dagli stessi oggetti dei sensi nell'ambi- 
to del fruire < purificato >, sostentando e potenziando a lo- 
ro volta il soggetto nel cammino della liberazione (si veda 
ibid., III, 11-12; IV, 26; ТА, IV, 201-202; Mahanayaprakasa 
[Triv.], IX, 4 sgg.; ecc.). Si veda su tutto ciò Torella, 2007e, 
pp. 82-90. Comunemente il termine vira viene adoperato 
per designare il tipo più celebrato di adepto tantrico, incli- 
ne alle pratiche incentrate sull'energia, spesso consistenti 
nell'affrontare delle realtà (sesso, bevande inebrianti, car- 
ne, ecc.) la cui 'negatività' gli si richiede di dominare e di 
capovolgere. 

l. Per Bha. la triade é quella formata dalle tre modalità 
(guna), che qualificano rispettivamente i tre stati del sütra 
precedente. Insistendo sul suo motivo-guida, Bha. affer- 
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Ci sono per questo grande yogin degli stadi pre. 
senti nell'ascesa verso il principio ultimo, dai 
quali il piano che ë al di là dei principi viene 
caratterizzato?! Ci sono — risponde il sütra: 


12. Gli stadi dello yoga sono stupore 
vismayo yogabhumikah 


Come uno che vede una cosa fuori dall'ordina. 
rio prova un senso di stupore, cosi il sentimento 
dello stupore, nel godere intensamente (abho 
ga) del contatto con le varie manifestazioni del- 
la realtà conoscibile, continuamente si produce 
in questo grande yogin con tutta intera la ruota 
dei sensi, sempre piü dispiegata, immota, pie- 
namente dischiusa, in forza della penetrazione 
nella sua più intima natura, unità compatta di 
coscienza e di meraviglia (camatkaàra) sempre 
nuova, estrema, straordinaria. E uno sgorgare 
continuo di sbalordimento (ascaryamanataà), 


ma che esse nascondono - nell'anima non liberata - la 
vera natura, ma non cosi nell'illuminato, perché egli é 
contessuto con tutti gli aspetti del reale che sa non essere 
altro che manifestazione della Coscienza. Quest'ultimoé 
dunque chiamato fruitore della triade, in quanto se ne 
appropria (svikarana) ed ë signore del suo fluire. Il «fa 
scio di raggi» (l'insieme delle potenze del sé), che è in- 
tento all'attività dell'emissione e del riassorbimento nel- 
l'ambito del mondo fenomenico, é quello che opera in 
questo caso il divoramento della realtà. Per questo viene 
definito « signore degli eroi » (SSVar, p. 14). 

1. Oppure: < grazie ai quali il piano che ë al di là dei pri 
cipi viene scorto ». 
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sempre piü intenso, in quanto mai é saziato, al- 
l'interno (o «nei confronti ») del sé che ë beati- 
tudine illimitata. Nient'altro che questo sono 
gi stadi dello yoga — ossia del diventare uno con 
la suprema realtà —, i piani delimitati indicatori 
delle stazioni nell’ascesa verso di essa, e non 
vanno fatti corrispondere ai vari momenti in 
cui si ha esperienza diretta del bulbo, del punto 
e così via.! Com'è detto nella Kulayukti (< Meto- 
do del Kula »):? «Quando il sé рег mezzo del sé 
viene conosciuto dagli adepti, allora il sé vede 
in se stesso lo stupore ». E ció é anche riassunto 
inuna stanza dello Spanda (I, 11): « Chista come 
immerso nello stupore, contemplando la vera 
natura propria come quella che a tutto presiede, 
come puó essere ancora soggetto a questa dolo- 
rosa trasmigrazione? ». [12]? 


Per colui che ha raggiunto tali stadi dello yoga, 


1. Nell'ambito del mezzo ‘divino’ le pratiche psicofisiche 
dello yoga non hanno posto. Il bulbo (kanda) ë il centro 
(cakra) più basso, da cui si dipartono tutti i canali; il bindu 
èil punto luminoso in mezzo alle sopracciglia. 

2. Tantra Каша non pervenuto. 

3. Gli stadi dello yoga sono le varie specie di samādhi. Quan- 
do lo yogin perviene a scorgere tutto il reale sotto il segno 
della suprema Coscienza (« presieduto da essa »), in posses- 
so della visione intuitiva (fratibhana) viene pervaso da un 
sentimento di stupore che sorge in relazione a ogni entità, 
a cominciare dal bindu; ci aspetterebbe invece: «senza che 
d sia bisogno di meditazioni su una moltitudine di entità 
quali il bindu, ecc. », nel qual caso nel testo * sambandhat an- 
drebbe corretto in ° asambandhat (SSVar, р. 15). 
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13. La volontà ë la potenza Uma, Kumari 
iccha saktir uma kuman 


Per lo yogin che ha conseguito il piano del su. 
premo Bhairava, la volontà ë la potenza Umi, 
ovvero la potenza suprema di Paramesvara, la 
potenza di Libertà. Ed essa ë kumar! in quanto 


1. Kse. propone svariate interpretazioni possibili delle 
parole uma e kumari, che perciò ho lasciato nel sūtra 
non tradotte. Si tenga presente che il significato comu- 
ne di kumari ë « fanciulla, vergine > e che Uma é uno dei 
nomi della figlia dell' Himalaya, consorte di Siva. Il signi- 
ficato più immediato del sūtra sarebbe quindi: < La ро 
tenza di Volontà è la fanciulla Ота». Kse., con un pro- 
cedimento tipico del commentatore indiano, mette l'u- 
na accanto all'altra interpretazioni diversissime e quasi 
tutte ugualmente ‘artificiali’, senza esprimere la sua pre- 
ferenza per nessuna, ma lasciandole convivere e produr- 
re nella parola originaria come una lievitazione di signi- 
ficati che la arricchisce ma non la distrugge. Senza en- 
trare troppo nelle procedure di analisi grammaticale u- 
sate qui da Kse., ognuna in sé tecnicamente del tutto le- 
gittima, ci limiteremo a notare che nella prima interpre- 
tazione Аитӣт ë messo in relazione con la radice китӣт, 
« giocare » (si veda, sotto, la nota 1 a p. 129); nella secon- 
da, è inteso come un composto determinativo ottenuto 
scindendo la parola in ku- (prefisso con significato di- 
spregiativo) e -mari, < ucciditrice >; nella terza, la parola 
è lasciata al suo significato letterale di « giovinetta » che 
si unisce soltanto col suo amante o marito (bhoktr) sot- 
traendosi ai desideri di ogni altro (con ciò Kse. intende 
probabilmente anche alludere, con uno spostamento 
metaforico di piano, al suo appartenere a una dimen- 
sione ancora totalmente svincolata dal mondo fenome- 
nico dell''oggetto' e dunque al suo risiedere nel piano 
della pura soggettività, con bhoktr stavolta inteso nel suo 
significato filosofico di « soggetto fruitore »); nella quar- 
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¿ dedita al gioco dell'emissione e del riassorbi- 
mento del tutto, intendendo in tal modo la ra- 
dice kumár- nel senso di < giocare >;! o anche ё 
штат пе] senso che ë usa a uccidere ( màrayati) 
quanto é deteriore (ku), ovvero il piano di Ма- 
yà che produce la differenziazione, ne paralizza 
il fluire. O ancora, si può intendere kumari co- 
me «giovinetta », che è sottratta al godimento 
da parte di chi è altro e risplende in unità col 
suo consorte (bhoktr). Oppure ancora: al modo 
che la fanciulla (Ёитат) Uma, abbandonato o- 
gni altro attaccamento, é di continuo tesa a pro- 
piziarsi il compimento dell'unione con Mahes- 
vara, cosi appunto é per la volontà dello yogin. 
Questa e la lezione accettata e commentata dai 
nostri maestri. Vi sono invece altri che leggono 
faktitama,? < Potenza suprema», esprimendo in 
tal nodo la preminenza della Volontà rispetto 
alla potenza di Conoscenza e di Azione. 


ta, solo lievemente diversa da quest'ultima e anzi proprio 
da essa innescata, kumartë più genericamente la « fanciul- 
la» Uma tutta tesa all'unione col suo sposo Siva, riferen- 
dosi in questo caso alla Potenza che é ontologicamente 
рїй vicina al dio, la Potenza di Libertà. 

l. Il riferimento ë a Paniniyadhatupatha, X, 331: kumara 
kridayam. In realtà, non di una radice vera e propria si 
tratta, ma solo del tema del denominativo formato sul so- 
stantivo kumara, « fanciullo >, nel senso di « comportarsi 
da fanciullo, folleggiare, giocare >. 


2. "tama è il morfema del superlativo assoluto, che in san- 
scrito può essere applicato, eccezionalmente, anche a so- 


stantivi e addirittura a verbi. E questa la lezione adottata da 
Bha. 
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Da quanto affermato risulta che la volontà di 
un tale yogin non é, come negli uomini comu. 
ni, quella allo stato grossolano: essa, invece, 
coincide con la Potenza suprema, assolutamen. 
te inostacolata. Com'é detto nello Svacchanda 
(X, 727cd-728ab): « Questa Dea si manifesta 
nelle forme individuate di tutte le dee, velata 
dalla Maya che scaturisce dall'unione;! ë Ku. 
mari, la suscitatrice dei mondi». E anche nel 
Mrtyujidbhattaraka (I, 25cd-26): < La mia volon- 
tà è la suprema Potenza, da me inseparata, na- 
scente dalla mia propria natura. Come il calore 
per il fuoco, come il raggio per il sole: così essa 
va intesa. O anche: essa é la Potenza che é cau- 
sa di tutto l'universo ». Con altre parole lo stesso 
concetto è riassunto nello Spanda (I, 8): «L'uo- 
mo, infatti, non mette in moto l'impulso della 
volontà da se stesso, ma e solo attraverso il con- 
tatto con la forza del sé che egli diventa identi- 
co a tale principio ». [13]? 


Per un tale yogin permeato della suprema vo- 
lontà, 


1. Velata — come spiega Ке. nel suo commento a questo 
Tantra (vol. V, p. 306) — dalla potenza offuscatrice di Mā- 
yà, la quale peró non é che un'espressione della libertà 
della Coscienza («scaturisce dall'unione con il principio 
supremo »). 

2. ВҺа. legge saktitama in luogo di saktir uma e di conse 
guenza intende: « La potenza superiore a tutte le altre éla 
volontà di Paramesvara ». A kumari dà il senso di < distrut 
trice della creazione spregevole », analogo a quello della 
seconda interpretazione di Kse. (SSVar, р. 16). 
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14. Il visibile e il corpo 
dr$yam Sartram 


La realtà visibile, sia esteriore che interna, tutta 
gli appare come fosse il suo corpo! e non più 
come un qualcosa di separato: ciò è dovuto al 
suo eccelso raggiungimento che lo colloca in 
un piano assimilabile a quello di Sadasiva,? ca- 
ratterizzato dalla consapevolezza «io sono que- 
sto [universo] ». La persona individuale, costi- 
ша [aseconda dei vari livelli di identificazione] 
dal corpo, dalla mente, dal prana e dal vuoto, 
viene sentita [in questo piano] alla stregua di 
un qualsiasi oggetto conoscibile, come il colo- 
re azzurro, ecc., e non, come appare alle anime 
non liberate, quale il vero soggetto.? In tal modo 
quella raggiunta dallo yogin nei riguardi del cor- 
po e di ciò che è esterno — di tutto, insomma - è 


1. Cfr. IPK, III, 2, 3: < Quando le cose costituiscono il suo 
proprio corpo, il soggetto é chiamato "signore" » (cfr. To- 
rella, 2002, p. 198). Si veda anche IPK, IV, 4. 

2. Nella scala dei principi o categorie Sadasiva occupa 
generalmente il terzo posto dopo Siva e la Potenza. In 
esso comincia a profilarsi il primo albore dell'oggettivi- 
tà, ma ancora pienamente immersa nell'io, tutt'una con 
esso. 


3. Kse. dunque autorizza entrambe le letture possibili 
del sütra: « La realtà oggettiva ë come fosse il suo cor- 
po», «Il corpo non si distingue da un qualsiasi altro og- 
getto di conoscenza ». In altre parole, il momento di u- 
niversale identificazione espresso nel primo caso si ac- 
compagna alla de-identificazione con la realtà limitata 


del proprio corpo, suggerita dalla seconda interpreta- 
zione. 
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una visione priva di differenziazioni, come lo è 
il fluido contenuto nell'uovo del pavone. «Co 
me dall'acqua le onde, » si legge nel Vijianabha;. 
rava (v.110) «come dal fuoco le lingue di fiam- 
ma e dal sole la luce, così da me Bhairava scaturi- 
sce il vario dispiegarsi del tutto ». Lo stesso prin- 
cipio è riassunto nello Spanda (III, 2): « Non è 
altri che il fruitore quel che sempre e dovunque 
si presenta come oggetto di fruizione ». [14]! 


Arrivare a percepire, nello stesso tempo, come 
proprio corpo tutta quanta la realtà visibile, e 
come una qualsiasi realtà visibile tutto ciò di cui 
consiste la persona, fino al vuoto, non è difficile. 
AI contrario: 


15. Raccogliendo la mente sul cuore si raggiun- 
ge la visione del visibile e del sonno 
hrdaye cittasamghattad dr$yasvapadarfanam 


Il cuore è la luce della coscienza? perché è luogo 
del fondamento del tutto. Raccogliendo la men 


1. Acolui che ha raggiunto l'identificazione con Siva non 
inerisce piü un corpo singolo; l'illuminato pervade ogni 
forma, tutte nascono da lui. Ogni corpo è dunque il suo e 
la realtà visibile é per lui quel che il riflesso é per lo spec 
chio (SSVar, pp. 16-17). 

2. Quel che è chiamato « cuore » è la zona più intima di 
ogni creatura, dove la luce della suprema coscienza, pur 
in seno al fenomeno, continua segretamente a risplende- 
re in tutta la sua pienezza. Sul cuore e la sua simbologia 
nelle scuole saiva e, in generale, nelle varie tradizioni in- 
diane cfr. Muller-Ortega, 1988. 
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te sul cuore, ossia concentrando la mente, che é 
sempre in movimento, su questo solo punto, si 
ottiene la visione del visibile — come il colore 
azzurro, il corpo, il prana, la mente – e del son- 
no, del vuoto cioè, che consiste nell'assenza di 
tutto questo. Apparirà, cosi com'è in realtà, de- 
posta ogni discriminazione tra soggetto per- 
cettore e oggetto percepito, come tutto ció co- 
stituisca per cosi dire il proprio corpo. La men- 
te, infatti, penetrando nella luminosità della 
coscienza, vedrà il tutto colorato da essa. Com'è 
detto nel Vijianabhairava (v. 49): < Colui che, 
dissolti isensi nell’etere del cuore, a null’altro 
pensando, o Beata, penetra nel mezzo dello 
scrigno dei loti,! raggiunge la felicità supre- 
та». Per felicità suprema qui si intende la si- 
gnoria dell'universo. А proposito del grande 
yogin che ha conseguito la modalità propria 
della realtà assoluta anche nello Svacchanda 
(IV, 310-311ab) si dice: « Costui, pervadendo 
l'intero cammino dell'universo, nelle sue for- 
me mobili e immobili, senzienti e insenzienti, 
si viene a trovare in uno stato di perfetta com- 
penetrazione con tutti gli esseri, le specie d'e- 
sistenza, i principi, i sensi ». E nello Spanda (III, 
7): <... cosi, se lo yogin prende stanza nel suo 
proprio sé, questi poteri di onniscienza, ecc. si 
estendono nei riguardi di tutte le cose >. [15]? 


1.Il cuore viene immaginato come una coppa formata da 
due loti intrecciati (cfr. Silburn, 1961, p. 96). 


2.]l «cuore» è lo spazio vuoto della susumna (sausumnam 
vyoma), il canale mediano in cui i soffi antagonisti prana e 
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Per questo stesso ottenimento ë indicato anche 
un altro mezzo: 


16. Oppure, la Potenza limitatrice si dissolve in 
virtù del raccoglimento nel principio puro 
$uddhatattvasamdhanad vapasusaktih 


Il principio puro è il supremo Siva. Se uno me- 
dita l'universo come radicato in Esso, pensan- 
do: «La sostanza di tutto questo non è altro che il 
supremo Siva », allora la Potenza che lega, quella 
che ha nome pasu, « bestia in cattività », cessa di 
essere. Colui che consegue una tale condizione, 
che è quella propria del piano di Sadasiva, diven- 
ta signore dell'universo intero. « Tutte quelle 


apanasi unificano; cuore e susumná condividono infatti il 
loro risiedere al centro. Con la riduzione a unità dei flut- 
tuanti e molteplici stati mentali il sé si assorbe in questo 
vuoto centrale; la modalità dell’esistenza ordinaria svani- 
sce. L'illuminato allora si identifica con la vera natura 
propria, priva di ostruzioni e perciò « visibile », e così, per- 
venuto alla cessazione dello stato di offuscamento che era 
causa del «sonno», lo «vede > in quella che è la sua realtà. 
Questa esperienza di dissoluzione (degli stati mentali, 
ecc.) peril non illuminato non è altro che «sonno »; l’illu- 
minato, invece, avendo bevuto il soma, trova in essa la «li- 
bertà del sogno » (cfr. SK, III, 2, con il commento di Kalla- 
ta). Tutto ciò va inteso alla luce di SK, I, 25 (su cui si veda 
la nota 2 a p. 261). Leggo, col ms. K, sausumnamin luogo 
di sausuptam del testo edito, sulla base di un passo paral- 
lelo dello SN (p. 42) che mette esplicitamente i in relazio- 
ne il «luogo del cuore » con la «via della susumna» (SSVar, 
pp. 17-18). 
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manifestazioni evidenti, a cominciare dalla para- 
lisi,» si legge nel Laksmikaularnava! «elencate а 


1. Tantra Каша del quale sono pervenuti solo pochi versi, 
citati da Kse. nella SSV e nel suo commento allo SvT. L'in- 
terpretazione di questo verso (destinata a conservare un 
certo margine di dubbio) pone numerosi interrogativi cau- 
sati sia dall'ignoranza del contesto nel quale era originaria- 
mente inserito, sia dalla forte polisemia di alcuni termini 
che vi figurano: ртаѓуауа, «percezione», «idea», < nozio- 
ne», «convinzione », « prova evidente > (per tacere di < af- 
fisso» nel lessico grammaticale), stobha, «interiezione » (in 
particolare nella recitazione del Samaveda), < paralisi », e 
samdhàna, « mettere insieme, collegare », «raccogliere », 
«allearsi », «percepire >. Cominciando da quest'ultimo, 
che appare il meno problematico, direi innanzitutto che 
mi sembra molto improbabile che avesse nel verso il 
significato che Kse. implicitamente gli attribuisce, citando- 
lo a sostegno o a illustrazione della sua interpretazione di 
samdhana nel sūtra соте anu-samdhana, «volgere l'atten- 
zione verso, meditare su, tendere a, ecc. ». Visto che il verso 
allude a un momento dell'iniziazione, il termine potrebbe 
riferirsi alla pratica che i testi chiamano nadisamdhana, con 
la quale l'adepto si unisce spiritualmente con Siva (o con 
il maestro) idealmente « collegando » i propri canali in cui 
fluisce il rana con quelli del maestro-Siva; questa prati- 
ca è menzionata ad esempio nello SvT (III, 52; vi figura 
anche un mantrasamdhana, descritto immediatamente pri- 
ma) e nella SSP (I, p. 260; II, p. 128; III, p. 106, ecc.). Il ter- 
mine samdhana ricorre nel contesto dell’iniziazione anche 
in un altro senso: «congiungere » un elemento, un princi- 
pio, ecc. con uno appartenente a un piano ontologico su- 
periore allo scopo di purificarlo, dissolvendolo in esso 
(MrA, kriyapada, VIII, 119cd-120ab; cfr. SSP, III, p. 296, no- 
ta 279). Anche questo significato ë possibile, e anzi ë pro- 
babile che proprio questo possa essere il senso originario 
di samdhàna nel sūtra, che dunque il commento di Kse. si 
limiterebbe a tradurre nella terminologia del Trika. Ve- 
nendo poi a stobha, possiamo subito escludere il significato 
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dimostrazione dell'iniziazione, quelle, o Dea, 
non valgono la sedicesima parte (kala)! del con. 
giungimento (samdhana) >. E così nel Vijriàna. 
bhairava (v. 63): « Si mediti simultaneamente 
tutto il corpo o il mondo come costituiti dalla 
coscienza, e in forza di questo pensare non di. 


di «interiezione » ricordando che nei Tantra $aiva esso ri- 
corre solo nel senso di « paralisi » , paralisi dei legami (pà 
sastobha), determinata per l'appunto dall'iniziazione (cfr. 
ad esempio TA, XXIX, 209), o paralisi dell’adepto stesso, 
come effetto visibile dell'avvenuta iniziazione; un passo 
superstite del perduto Bhairavakulatantra, citato da Jay. 
(TA, vol. VIII, p. 181) e assunto da Abh. come la principa- 
le autorità circa le «cinque iniziazioni » in uso nelle cin- 
que principali scuole šaiva (secondo l'ordine ascendente 
qui proposto: Siddhànta, Tantra, Trika, Kula e Kaula), 
considera stobha come l'elemento caratterizzante dell’ini- 
ziazione secondo il Kula. A stobha ë possibile collegare 
l'ultimo termine in questione, fratyaya, il più polisenso, e 
interpretarlo alla sua luce. Il Tantrasadbhava descrive un 
rituale definito da Abh. (ТА, XXIX, 211cd sgg.) sapratya- 
ya diksa, «iniziazione accompagnata da prova evidente 
[del suo effetto] », in cui la prova è per l'appunto la para- 
lisi (stobha) dell'iniziando (segni caratteristici dell'entra- 
ta nel «supremo cammino » sono individuati dal MV, X, 
35bc nella beatitudine, nel salto, nel tremore, nel sonno e 
nella vibrazione). Altro esempio di « paralisi di legami» 
(intesa da Ramakantha come paralisi di corpi), conside- 
rata una prova evidente (fratyaya) del conseguimento dei 
poteri, ricorre nel Sardhatrifati-Kalottara, XXI, 10, che de- 
dica ai vari pratyaya un intero capitolo; su pasastobha (sta- 
volta interpretato dallo stesso commentatore Ramakantha 
come «inibizione del potere dei veleni ») si veda Naresva- 


rapariksà, III, 165cd. 

1. È un modo di dire per indicarne la pochezza. Sedici so- 
no le fasi (kala) lunari. La stessa espressione ricorre in MV, 
XVIII, 19, ecc. 
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scorsivo avverrà la nascita suprema ». Lo stesso 

rincipio é anche riassunto in una stanza dello 
Spanda (II, 5): «O anche: colui che ha consegui- 
to questo stato di coscienza, vedendo il mondo 
intero come gioco, ininterrottamente compene- 
trato con la suprema realtà, é senza dubbio un 
liberato in vita ».! [16]? 


Per questo yogin pervaso da un tale conoscere, 


17.La riflessione è la conoscenza del sé 
vitarka atmajnanam 


«Io non sono altri che Siva stesso, la cui essen- 
za è il tutto »: appunto questo riflettere, questo 
considerare,’ costituisce per lo yogin la cono- 


1. Si veda sotto, p. 223. 

2. Bha. legge la seconda parte del sūtra come un sūtra a sé 
stante e con una diversa lezione: satpadasaktisthitih. Tale le- 
zone (presente nel ms. G) mi sembra migliore di quella 
accolta nel testo edito (svapadasaktih), essendo la lezione 
presupposta dal commento di ВҺа.: « Quello che é chiama- 
toil "luogo autentico" (satpadam) ë il "luogo proprio" (sva- 
padam), ovvero Siva; la sua forza, fatta di conoscenza e azio- 
ne, è ciò che viene chiamato "potenza" (sakti). Lo stato di 
assorbimento di tale potenza è il suo "stare immobile" ( sthi- 
ti). À questo stato corrisponde il manifestarsi della visione 
intuitiva... ». 

3. Va almeno accennato, per quanto riguarda il termine 
vitarka nel sütra, che tarka (in un senso molto pregnante) 
designa la fase più alta, la sesta, dello yoga $aiva (MV, 
XVIII, 18-19). Lo yoga a sei membri, contro gli otto dello 
yoga classico, è diffuso in molte scuole tantriche sia hin- 
du sia buddhiste (ТА, IV, 86-109ab; Gnoli-Orofino, 1994, 
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scenza del sé. È detto nel Vijiianabhairava (v. 
109): «Il supremo Signore che tutto conosce, 
tutto opera e pervade, proprio quello io sono, 
miei sono gli attributi di Siva. Chi possiede tale 
ferma convinzione diventa Siva ». E anche nello 
Spanda (II, 7) <... questa ë la presa del sé ».! Qui 
la comprensione, l'apprensione, la conoscenza 
del sé, risiede appunto nell'essere non distinto 
da Siva la cui essenza è il tutto: il sūtra va inteso 
anche in questo senso. [17]? 


рр. 92-98, 207 sgg.; cfr. la serie di articoli di G. Gronbold, 
poi raccolti in Gronbold, 1996; si veda anche Dvivedi, 
1983, Upodghata, pp. 117-19; Brunner, 1994; Sferra, 2000; 
Vasudeva, 2004, pp. 367-82). 

1. «Questo e l'ottenimento dell'ambrosia, questa la presa 
del sé, questa l'iniziazione che porta alla liberazione e con- 
duce all'identificazione con Siva». 


2. Come si ё visto, Bha. scinde il sütra 16 in due parti, che 
raggruppa col sütra seguente. La triade che si viene cosia 
formare viene fatta riferire al triplice aspetto della Co- 
scienza secondo il Trika: l'aspetto Siva, l'aspetto Poten- 
za, l'aspetto Sé/ Uomo. Il primo s'invera col meditare il 
« principio puro » —Siva, luce assoluta esente da condizioni 
limitanti - come la vera sostanza del sé. Con questa 
identificazione il velo dell'oscurità-ottusità (tamas) è la- 
cerato, il fittizio io esteriore dissolto; questo stato, immer- 
so in se stesso, è chiamato «riposo » (visrama). Quindi e- 
merge l'energia che a esso inerisce, ovvero la potenza di 
conoscenza e di azione; questo stato è chiamato < acqui- 
sizione > (labha) e vi è la luce dell'intuizione. Infine, in 
virtü del retto ragionare (vitarka), volto a discriminare 
dall'io tutti gli elementi accessori in cui é inviluppato, 
sino al riconoscimento della sua natura di Siva supremo, 
é raggiunto il terzo momento, chiamato « espansione » 
(prollása), il supremo dischiudersi dell'intuizione del 
puro sé. Il significato dei tre sütra ë dunque, secondo 
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Per questo yogin, inoltre, 


18. La felicità del samadhi è la beatitudine nel 
mondo 
lokanandah samadhisukham 


Dalla parola loka, « mondo >, vengono significa- 
te nel contempo due distinte realtà: l'insieme 
delle cose [da /okyate, < è percepito >] e l'insie- 
me dei soggetti percettori [da lokayati, « perce- 
pisce »]. La felicità del perfetto assorbimento 
(samādhi), per un tale yogin, consiste appunto 
nella beatitudine che si prova mentre questo 
mondo cosi si manifesta! — quella beatitudine, 
fatta di un meravigliato assaporamento (camat- 


Bhà., il seguente: «In virtü della meditazione del princi- 
pio puro ». «L'assorbimento della potenza del luogo au- 
tentico ». « Essendoci il retto discernimento, si realizza la 
percezione del sé » (considerando vitarka, come é gram- 
maticalmente possibile, un locativo invece che un nomi- 
nativo). Questi tre stadi sono caratterizzati rispettiva- 
mente dalla «assenza di beatitudine > (nirànanda), dalla 
«suprema beatitudine > (parananda) e dalla «grande 
beatitudine > (mahananda). Questi, e altri quattro, livelli 
di beatitudine sono descritti nel TÀ, V, 44-52ab secondo 
l'insegnamento di Sambhunatha. Stando al commento 
diJay., le denominazioni dei primi due stadi menzionati 
sopra da Bhà., che ho tradotto secondo il significato piü 
immediato, vanno intesi rispettivamente come « beatitu- 
dine che fuoriesce (nir°) > (da uno stato ancora prece- 
dente di «beatitudine innata »), e come « beatitudine che 
proviene dall'altro (para°)», cioè dalla realtà oggettiva 
(SSVar, pp. 19-21). 

1. Cioè, con tutta questa sua apparenza di dualità. 
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kara) che nasce dal convergere esclusivo verso 
il riposo nel piano del Soggetto conoscente, al 
qual proposito nel Vijnanabhairava (v. 106) è 
detto: «La percezione di soggetto conoscente e 
di oggetto conosciuto é comune a tutti gli esseri 
corporei; negli yogin, pero, a differenza degli al. 
tri, c'é unaattenzione continua alla connessione 
[tra i due] ». Sempre nel Vijnanabhairava (v. 65) 
si afferma: < Consideri egli dentro di sé come tut- 
to il mondo- o il corpo — simultaneamente sia 
ricolmo della intima beatitudine: grazie alla sua 
propria ambrosia diverrà essenziato della beati- 
tudine suprema ». Ció é riassunto anche nello 
Spanda (II, 7): <... questo e non altro ë il conse- 
guimento dell'ambrosia (атта) ».! 

Si puó intendere il sütra anche in un altro senso; 
e cioé che la felicità del samadhi esperimentata 
da questo yogin che dimora assorto nel suo pro- 
prio sé finisca per determinare nelle persone 


1. Lett. « non-morte », da intendersi come metafora della 
suprema non-dualità (Kse.) o del sé imperituro dello yo 
gin, coincidente con Siva (Ramakantha). 


2. Qui Kse. allude alla terza e più alta delle vie di liberazio- 
ne contemplate dalla scuola Krama (la meditazione gra- 
duale sulla ruota delle Kali; l'esposizione orale da parte 
del maestro; la diretta trasmissione dello stato di libera- 
zione grazie a un puro trasferimento di energia, senza 
nemmeno il ricorso alla parola). Si veda ad esempio TÀ, 
II, 20, dove Abh. sostiene che anche l'incontro casuale 
con chi ha raggiunto la perfetta compenetrazione con la 
suprema coscienza grazie al cosiddetto non-mezzo (anupó 
ya) può determinare la liberazione immediata. Sul non- 
mezzo o compenetrazione priva di mezzi si veda Torella, 
2000, pp. 121-22. 
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ordinarie (loka) che osservano (avalokayat) una 
tale esperienza la manifestazione della loro stes- 
sa intima beatitudine, in base al principio della 
trasmissione della beatitudine. [18]! 


Ora il sütra mostra come questo yogin possa ac- 
quisire poteri sovranormali. 


19. Col raccoglimento sulla Potenza si ottiene 
la nascita del corpo 
saktisamdhane šartrotpattih 


Quando lo yogin si raccoglie interiormente (a- 
nusamdhatte) su quella Potenza di cui il sütra ha 
detto < La volontà è la potenza Uma, Kumari », 
eil suo essere diviene saldamente sostanziato 
di essa, allora, in forza di ció, si produce il cor- 
po che egli desidera. La qual cosa é detta nel 
Mrtyujidbhattaraka (VII, 36): < Da lì? sorge la Po- 


1. «La luce della coscienza, suprema, pura, che si leva al- 
l'interno e all’esterno, eterna, essenziata del tutto, unica 
sorgente di ogni realtà, pervadente: questa è nel sūtra 
chiamata loka [inteso dunque nel senso di "luce"], è detta 
"beatitudine". Quella forma meravigliosa sfolgorante 
senza limitazioni, che risplende in unità con la luce della 
coscienza, in quanto é unicamente volta al godimento di 
essa, è chiamata “piacere del samādhi”. Oppure, è detta 
‘piacere del samādhi” quell'intima gioia che sorge all'in- 
terno dei due piani — il piano del soggetto conoscente e 
quello dell'oggetto conoscibile — che sono manifestazio- 
ne della realtà unica [in cui entrambi sono compresi] » 
(SSVar, рр. 21-22). 

?. «Dali», ovvero — secondo il commento dello stesso Kse. 
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tenza libera da obiettivi da raggiungere [o “dal 
conoscibile"], immacolata; è chiamata Volontà, 
è per sua natura Conoscenza e Azione ». E pro. 
segue (VII, 40): « Multiforme è questa matrice 
di tutti gli Dei e di tutte le Potenze, il suo essere 
è costituito di Agni e di Soma, da essa procede il 
tutto ».! 

L'eccellenza di questo raccoglimento sulla po- 
tenza è affermata nel Laksmikaularnava, dove 
si legge: « Non c’è iniziazione senza il raccogli. 
mento [samdhana, “congiungimento”?],? né ac- 
quisizione di poteri sovranormali, non c’è man- 
tra, né applicazione di mantra, né attrazione а 
mezzo dello yoga ».? E ciò è riassunto nello 
Spanda (III, 1): « Come il Reggitore sollecitato 
dalla volontà, avendo fatto sorgere il sole e la 
luna, procura all'essere corporeo nello stato di 
veglia quelle cose che gli stanno a cuore... ». Il 
senso di questa stanza è il seguente: il Reggito- 
re, ossia Mahe$vara, essenziato com'è di luce e 
di beatitudine, espandendo il flusso costituito 


a questo Tantra - dallo dvadasanta, in cui si ha il momento 
culminante della cosiddetta meditazione «sottile > (argo 
mento dell'intero capitolo settimo del Mrtyujidbhattaraka 
o NT). 

1. Seguo qui la lezione tasyah del testo edito del NT, inve- 
ce di tasyàm. Agni e Soma stanno comunemente a espri- 
mere le due polarità dell'energia. 

2. Rimando alle considerazioni fatte su questo termine 
alla nota 1 di p. 135. 


3. Una delle pratiche magiche in cui può venire impiega 
to il potere prodotto dallo yoga. Altre sono il soggioga 
mento, l'espulsione, l'uccisione, ecc. 
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di sole e di luna, provoca il sorgere della Poten- 
za, il cui essere è un intimo compenetrarsi di 
sole e di luna; congiunto a tale Potenza, rivolto 
cosi verso l'esterno, porta a compimento quei 
desideri che albergano nel cuore dello yogin, 
come il creare questa o quella forma straordi- 
naria e così via. Lo yogin è detto « essere corpo- 
reo» perché in lui sono ancora operanti quel- 
le latenze karmiche che lo legano a un corpo. 
Con il verso che segue: «... così ... anche nel so- 
gno le cose desiderate... »,° viene addotta a esem- 


1. Nel suo commento alle SK, Kse. intende «sole e luna» 
come le potenze di Conoscenza e di Azione; per Rama- 
kantha invece, che si rifà al commento di Kallata, «sole e 
luna» stanno per i due occhi, comprensivi anche degli 
altri organi sensorii; Bhagavata Utpala, pur accettando 
quest'ultima interpretazione, ne ipotizza anche una ter- 
za: i due soffi prana e apana. 

2. Il verso intero recita: «... cosi il Signore, risiedendo 
nel mezzo, nella maniera più manifesta, realizza anche 
nel sogno le cose desiderate dallo yogin, poiché questi 
mai non decade dalla sua compenetrazione ». Isolando 
questo frammento, Kse. lo presenta a sostegno di quan- 
to qui gli preme dire e cioè che questo potere di dare 
realtà alle cose desiderate (che si produce negli yogin da 
svegli) può essere comparato a quello che si manifesta 
comunemente negli uomini nell'ambito del sogno. Il 
senso dell'intero verso - che va considerato congiunta- 
mente a quello che lo precede, citato nel testo — ё peró 
un altro. Kse. stesso spiega i due versi nello SN, da cui 
riassumo. Propiziato attraverso l'introspezione della ve- 
ranatura propria da parte dello yogin (che compie que- 
sta presa di coscienza da desto), Siva, cui lo yogin si è ormai 
identificato, sviluppa la potenza di conoscenza e di a- 
zione (il sole e la luna) e mediante queste due poten- 
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pio la libertà che é propria del sogno [cosi co. 
me si presenta all'uomo comune]. Tutto ciò è 
da me spiegato nello Spandanirnaya (« Accerta. 
mento dello Spanda »). [19]! 


Dall'eccellenza di tale raccoglimento derivano 
allo yogin altri poteri, secondo il suo desiderio. 
E cioe: 


ze ogni desiderio può compiersi. Inoltre Siva, che è pre- 
sente nel canale mediano (la susumna) in modo piena- 
mente manifesto, realizza i voti dello yogin anche quan- 
do è in stato di sogno o di sonno profondo, dal momen- 
to che questi rimane perennemente assorto nel sé. La 
sua concentrazione nel sé («il culto» di Siva) permane 
inalterata attraverso ogni stato. Questo sonno che non 
comporta perdita di coscienza é conosciuto nei testi yo- 
gici col nome di yoganidra. 

1. < Colui che è identificato con l'essere e la coscienza 
possiede la potenza e non ha bisogno di cause materiali; 
egli, infatti, è in grado di porre in essere all’esterno con 
la sola volontà tutto quanto risiede al suo interno [ $akti- 
man nirupadanah saccidrupah prakasakah | antahsthitanam 
bhavanam icchayaiva bahir yatah; è questa nient'altro che 
una parafrasi di IPK, I, 5, 7: cidatmaiva hi devo 'ntahsthitam 
icchavasad bahih | yogiva nirupadanam arthajatam prakasa 
yet, il che dimostra che Bha. conosceva l'opera capitale 
di Utpaladeva]. Vi sono - oltre alla Volontà, alla Cono- 
scenza e all'Azione - cinque potenze, chiamate Î$ani, А- 
pürani, Hardi, Vama e Mürti; altre, poi, che sono dette 
“corpo di conoscenza" (vijianadeha), si accompagnano a 
queste. Raccogliere insieme tutte queste potenze (¿sam 
samdhanam) equivale alla generazione di un corpo “fun- 
zionale” [se cosi posso tradurre prakriyadeha], che è diversa 
da quella di un corpo animale, umano o divino» (SSVar, 
pp. 22-23). 
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90. La congiunzione di elementi, la separazione 
di elementi, l'unificazione del tutto 
bhütasamdhanabhütaprthaktvavi$évasamghattah 


La congiunzione, cioè l'incremento di elemen- 
ti, come corpi, soffi, stati e via dicendo, al fine 
diottenere un accrescimento, ecc., in qualcosa; 
la separazione, cioè la disgiunzione, di corpi, 
ecc., per scopi che possono essere l'estinzione 
di malattie o altri mali, e cosi via; l unificazione 
del tutto, squadernato com'è nel tempo e nello 
spazio, ovvero il suo essere reso oggetto di co- 
noscenza, ecc. Tutto ciò è reso possibile allo yo- 
gin dal raccoglimento sulla Potenza di cui si è 
detto. Tale principio compare in tutte le scrittu- 
re, nelle sezioni che trattano dei processi di rea- 
lizzazione [dei poteri]. 

Proprio questo è affermato dallo Spanda, con 
dovizia di prove, nella sezione dedicata ai pote- 
ri sovranormali, dove si legge: « Al modo che, 
una volta attinta questa realtà, anche chi ё di 
deboli forze puó procedere nella sua azione, 
cosi anche chi è grandemente affamato può sof- 
focare la sua fame » (III, 6).! «La malattia guasta 
il corpo. Il suo sorgere è dovuto alla nescienza. 
Ma, una volta che la nescienza sia stata distrutta 
dallo schiudersi di questa realtà, come potrà la 
malattia, ora senza più causa, continuare a sus- 
sistere? » (III, 8). « Alla maniera in cui un og- 
getto, prima scorto in modo non chiaro nono- 


l. Cioè attingendo alla forza inerente al principio ultimo 
di ogni realtà, lo spanda, « energia vibrante ». 
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stante l'attenzione della mente, appare poi in 
tutta chiarezza, reso manifesto dalla tensione 
della facoltà visiva, cosi, allorché uno con un a. 
nalogo sforzo intenzionale si é impossessato 
della [propria intima] "forza", esso [il principio 
spanda) si manifesta in quella che ë la sua realtà 
assoluta e in quello che é la sua sede e la sua 
modalità » (III, 4-5).! [20]? 


1. Seguo la prima delle due interpretazioni date da Kse, 
nello Spandanirnaya. 


2. L'interpretazione di Bha., complessa e non in tutto 
chiara, ruota sulla concezione delle otto mūrti, secondo la 
quale Siva pervade l'universo differenziandosi in otto for- 
me (cfr. per esempio Linga Purana, II, 13). Esse sono: i 
cinque elementi grossi (terra, acqua, fuoco, aria ed ete- 
re); il sole, la luna e il Sé (atman), chiamato il piü delle 
volte il Sacrificatore (yajamana). La libertà di azione che 
deriva allo yogin dalla identificazione con la Coscienza si 
manifesta come possibilità di intervenire sull'universo a- 
gendo su questi suoi componenti essenziali. Bhütasamdha- 
na ë inteso quindi come «il mettere insieme gli elemen- 
ti», ovvero costruzione dei vari elementi grossi, etere, 
ecc., mettendo insieme le varie parti che li costituiscono, 
rappresentate dalle varie qualità (ovvero, le potenze delle 
qualità) come il suono e via dicendo. Bhutaprthaktva si ha 
quando gli elementi sono ciascuno separato dall'altro e 
circoscritti nella loro natura propria (Bha. specifica che 
nel composto bhütaprthaktvala relazione è di genitivo sog- 
gettivo). Il sole e la luna vanno intesi come i poteri di Co- 
noscenza e di Azione del Sacrificatore — della Coscienza, 
che di tali elementi é il fruitore. À mettere insieme il tutto 
(se cosi si puó intendere visvasamghatta) sono gli elemen- 
ti grossi, ma solo i primi quattro; l'etere, infatti (a esso 
deve riferirsi il termine kacanam, «sonorità >, « splendo- 
re », o la parola di cui questa e la forma corrotta), sta a 
rappresentare la possibilità che ha il soggetto identificato 
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Ma se lo yogin, senza ricercare poteri limitati, 
unicamente aspira alla condizione in cui l'uni- 
verso intero si rivela come Io, allora 


91. Al sorgere della conoscenza pura egli realiz- 
za la signoria della ruota 
fuddhavidyodayac cakresatvasiddhih 


Quando lo yogin, nel desiderio di pervenire al- 
l'identificazione con il tutto, si raccoglie sulla 
Potenza, allora col sorgere della conoscenza 
pura [< Il tutto non è altro che l’Io »] egli realiz- 
za la assoluta Signoria, la signoria cioè sopra la 
ruota delle sue intime potenze che costituisco- 
no l'intero universo. Com'é detto nello Svac- 
chanda (IV, 395-97): «Рег questo tale conoscen- 
za è detta para, “suprema”: perché [di là da es- 
sa] non ce n'è altra. E per questo è chiamata vi- 
dya, "conoscenza": perché in presenza di essa 
lo yogin ottiene (vindate) simultaneamente le 
supreme perfezioni quali l'onniscienza, ecc.; 
perché é investigazione (vedana) della qualità 
senza principio; perché ë causa della percezio- 
ne (bodhana) della natura di supremo Sé,! [quin- 


con la Coscienza (cidvibhu) di agire nei confronti di ciascu- 
na forma (mūrti). La totalità del reale — conclude Bha. — ë 
dunque costituita dalla combinazione di queste otto mür- 
ti (SSVar, p. 24). Lo stato di incertezza del testo — dove al- 
meno tathabhuta° ë palesemente da correggere, col ms. К, 
in tathabhütair — conferisce a ogni interpretazione un ca- 
rattere congetturale. 


l. Mi rifaccio nella traduzione a quanto dice Kse. nel suo 
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di] dell'abbandono della condizione di sé limi. 
tato. Risiedendo in essa lo yogin manifesteri i| 
supremo Fulgore, la causa suprema. Manifesta. 
to il Fulgore supremo, lo yogin, risiedendo in 
esso, raggiungerà la condizione di Siva ». Lo stes. 
so concetto è riaffermato dallo Spanda (III, 11). 
«Quando lo yogin, al modo di uno che desideri 
vedere, è assorto nella pervasione di tutte le co- 
se, allora... Ma a che pro tante parole? E da sé 
che dovrà farne esperienza». [21]! 


Se poi unicamente aspira all'assorta gustazione 
del suo proprio sé, allora 


22. Meditando sul grande lago ha diretta espe- 
rienza della forza dei mantra 
mahahradanusamdhanan mantraviryanubhavalh 


La suprema venerabile Coscienza, che emette il 
tutto — dalla potenza di Volontà fino agli oggetti 


commento allo SvT. La parola vidyá viene dunque connes 
sa con tre diverse (ma omofone) radici vid- (cfr. Panini 
yadhatupatha, VI, 138: vidl labhe; VII, 13: vida vicarane; II, 55: 
vida jnane, o anche X, 168: vida cetanakhyananivasesu) che 
significano rispettivamente « ottenere >, «investigare » € 
«conoscere, percepire, ecc. ». Kse. intende l’ultima radice 
nella forma causativa. 

1. Bhà. intende: « Al sorgere della conoscenza del Puro - la 
luce incondizionata, sorgente di ogni manifestazione; co 
noscenza è il risveglio dell'io al suo essere il tutto. In virtù 
del rivelarsi di tale conoscenza, si ha la perfezione chiama 
ta "signoria della ruota”, che si espande nell'assoluta si 
gnoria nei confronti di ogni cosa » (SSVar, p. 25). 


148 


Religione in Ita 


conoscibili grossi —, ë qui chiamata < grande la- 

о»: essa, infatti, mette in moto tutte le corren- 
ti delle ruote delle potenze, come quella della 
Khecari, ecc.,! ë limpida, non celata, profonda. 
Attraverso la meditazione su di essa, l'incessan- 
te considerazione interiore del proprio coinci- 
dere con essa, si ha la diretta esperienza della 
forza dei mantra, costituita — come si dirà piü 
avanti — dalla consapevolezza riflessiva del su- 
premo Io, fatta dell'effulgenza dell'Agglomera- 
to dei suoni;? si ha nello yogin, in altre parole, il 


l. La concezione del reale come flusso quintuplice ë pro- 
pria della scuola Krama. La suprema Coscienza — Vyoma- 
vàme$vari o Vamesvari, in quanto emette (vamana) il tut- 
to - è illago (cfr. Paryantaparicasika, v. 23) da cui si dipar- 
tono quattro correnti, chiamate Khecari, Gocari, Dikcari 
e Bhücari (rispettivamente «colei che si muove nell'ete- 
re», «nella parola», «nello spazio », «sulla terra»). Se- 
condo l'esposizione di Kse. (PH, pp. 28-30), Khecari si 
manifesta nelle cosiddette « corazze », responsabili dello 
stato di contrazione dell'io individuale (il limitato potere 
d'azione e cosi via), Gocari nel senso interno (manas, in- 
telletto, senso dell'io), Dikcari nei cinque sensi esterni, 
Bhücari nella realtà conoscibile differenziata (cfr. anche 
Spandasamdoha, p. 20). E cosi che appaiono nella dimen- 
sione dell'ignoranza e della non libertà; per il liberato, 
invece, esse si rivelano di un segno esattamente contrario. 
La condizione samsarica — conclude Kse. - consiste ap- 
punto nel fatto di essere, invece che illuminato, offuscato 
dalle potenze interiori. (Si veda anche Kalikastotra, v. 17; 
MM, v. 89; Paryantapancasika, v. 23, ecc.). 

2. «Agglomerato dei suoni» (Sabdarasi) ë la suprema real- 
tà indifferenziata nel suo aspetto di suono, presupposto e 
fonte di tutti i suoni particolari del linguaggio. Rispetto 
alla Matrka e alla Malini, di cui si parlerà piü avanti, l'Ag- 
glomerato dei suoni rappresenta il momento della vocali- 
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manifestarsi della forza dei mantra come aven. 
te per essenza il suo proprio sé. Per questo il 
Malinivijaya, nei versi (III, 5) che cominciano 
con « Quella che ё la potenza del Reggitore del 
mondo... », dopo aver mostrato come la Poten- 
za assuma la forma, comprensiva dell'universo 
intero, di Matrka e di Malini, distinguendosi 
nei cinquanta aspetti del reale, primi dei quali 
sono la Volontà, ecc.,! passa quindi a spiegare 


tà рїй alto e indifferenziato, il suono-coscienza ancora sen- 
za l'ombra di un oggetto o di una diversificazione in se stes 
so; se la Мацка e la Malini sono due forme della Potenza, lo 
Sabdaràsi ë Bhairava stesso, il Soggetto (ТА, III, 198). Si ve- 
da TÀ, XV, 116cd sgg. In un passo presente in alcuni mano- 
scritti del Kubjikamatatantra (dopo I, 70; cfr. Goudriaan- 
Gupta, 1981, p. 53) ma non accolto nel testo stabilito dall'e- 
dizione critica di questo Tantra (si veda la Bibliografia) si 
assiste a una curiosa disputa tra Bhairava-Sabdara$i e Kubji- 
ka-Malini: Malinî non accetta il primato ontologico rivendi- 
cato da Sabdaràasi (sopra, nota 1 a p. 225) e quando quest'ul- 
timo le rinfaccia che i fonemi di cui essa è formata hanno la 
loro ultima origine in lui, proprio come un'amante infuria- 
ta, si strappa dal collo la collana (di fonemi) che lui le aveva 
donato e si immerge in un profondissimo sonno con la sua 
forma originaria di Amrtakundali, «Immortale Ricurva» 
(cfr., sotto, p. 162). 

1. Il processo di emanazione dell’universo è prospettato 
sotto le specie della progressiva emersione dalla Potenza 
indifferenziata dei cinquanta suoni della lingua sanscrita. 
Nell'ordine normale, ovvero quello corrente nei trattati di 
fonetica, essi costituiscono la Matrka; in una speciale di- 
sposizione, con le vocali e le consonanti mescolate insie- 
me, costituiscono la Malini, connessa con il movimento di 
ritorno della creazione verso la suprema coscienza (si veda 
ТА, XV, 125cd-134; III, 198-200ab, ecc.). Il passo del MV ë 
citato per intero e commentato piü avanti (pp. 225-26). 
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l'estrazione dei mantra. Il grande lago è, in ba- 
sea quanto si è detto, la potenza Suprema. E 
dunque giusto dire che attraverso la medita- 
zione su di essa si ha la diretta esperienza della 
forza dei mantra, la cui natura è quella della 
Matrka e della Malini. La medesima concezio- 
ne è insegnata con altre parole dallo Spanda 
(II, 2): «Impossessatisi di questa forza, i man- 


tra... ».! [22]? 


1. «Impossessatisi di questa forza, i mantra, insigni come 
sono per la loro forza d'onniscienza, entrano in azione per 
svolgere i loro vari compiti, cosi come fanno, negli esseri 
corporei, i sensi » (trad. Gnoli). 


2. Secondo il commento di Bha. (in cui non tutto ë chia- 
ro), la suprema coscienza, fatta di potenza e di possessore 
della potenza, fonte di tutte le forme, esente da limitazio- 
ni di spazio e di tempo, é chiamata « grande lago» e non 
altra da essa e quella forza che alberga nel sé. Il raccogli- 
mento sopra tale forza — in termini yogici, la penetrazione 
nel soffio ascendente (udàna) - esita in un «dischiuder- 
si» (pronmesa), ovvero in una condizione che contiene in 
sé in nucetutte le forme desiderate del conoscibile, essen- 
Паѓа dalla «vocalità sottile > (süksmavac), dal fonema non 
manifesto. Dall'unione con il mezzo fonema K sorge il 
mantra (SSVar, pp. 26-27). L’espressione usata da Bha. 
(«mezzo fonema K», kakarardha) va intesa come « mezza 
consonante » in generale (cfr. PH, p. 44). Tenendo pre- 
sente che per i grammatici indiani la consonante deve 
sempre appoggiarsi sulla vocale per poter essere pronun- 
ciata (cfr. anche TAV, II, p. 180), la consonante da sola, 
privata della vocale (anacka), costituisce il suono non pro- 
dotto da organi vocali (anàhatadhvani), al di là (o al di 
qua) di ogni manifestazione; il mantra é fatto appunto di 
tale trascendente vocalità interiore. Il brano dello SSVar, 
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Cosi, secondo quanto insegnano questi sütra, a 
cominciare da «Il sé è coscienza >, la realizzazio- 
ne del piano bhairavico - la cui essenza, come si 
è detto, è lo slancio — estingue ogni legame costi- 
tuito dalla non-percezione della coscienza, ceci. 
tà promanante anch'essa in ultima analisi dalla 
libertà della Coscienza stessa; e riempie il tutto 
dell'ambrosia della beatitudine innata. La com- 
penetrazione poi con la forza dei mantra porta 
al conseguimento di tutti i poteri. 


Termina così questo Primo Dischiudimento, o- 
ve si tratta dei mezzi « divini ». All’interno di es- 
so è stata esposta anche la natura propria della 
Potenza, al fine di illustrare come alla natura 
divina inerisca la condizione di possesso della 
potenza. 


dunque, allude a una forma, se possibile, ulteriormente 
rarefatta, equivalente alla metà di una consonante priva 
di appoggio vocalico. Se la durata di una consonante è 
per i fonetisti indiani di mezza mora, kakarardha equivale 
dunque a un quarto di mora (si veda la nota 4 a p. 163). 
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SECONDO DISCHIUDIMENTO 


Ora viene illustrato il mezzo « basato sulla Poten- 
za» (sakta).! 

Dopo aver esaminato la natura propria della 
Potenza, succintamente descritta nei sütra fina- 
li del Primo Dischiudimento - ove si dice che la 
Potenza ë costituita dall'effulgenza della forza 
dei mantra -, all'inizio del presente capitolo vie- 
ne cosi definita la natura del mantra: 


1. Il mantra e coscienza 
cittam mantrah 


Coscienza (citta) — ovvero ció per mezzo di cui 
ë percepita (anena cetyate), ë attinta riflessiva- 
mente (vimr$yate) la suprema realtà —, diretta e- 
sperienza (samvedana) consistente nella consa- 
pevolezza riflessa di mantra quali il prasada e il 
pranava,* la cui natura è l’assoluto Sfolgorare: 
appunto questo è il mantra, il quale così si chia- 
ma perché per mezzo di esso (anena), in manie- 


1. Sulle diverse classi di mezzi (upaya) si veda, sopra, la 
nota 1 a p. 62. 


?. Con queste due denominazioni si intendono general- 
mente i mantra HAUM e OM (cfr. Padoux, 1990, p. 384, 
nota 26). Più precisamente, ogni scuola puó avere il suo 
(oisuoi) prasada e pranava. 
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ra segreta, interiore, al di là di ogni differenzia. 
zione, é raggiunta una consapevolezza riflessa! 
della natura del supremo Signore. Ed é proprio 
per questo che il mantra é interpretato etimolo- 
gicamente come dotato delle qualità del < cono- 
scere » (manana) — essenziato del supremo Sfol- 
gorare – e del «salvare > (trāna), ossia l'estingue- 
ге il samsàra fondato sulla differenziazione. 

Secondo un'altra interpretazione, invece, il sù- 
tra mirerebbe a porre in evidenza come il man- 
tra, lungi dal risolversi in un semplice raggrup- 
pamento di vari fonemi, sia in realtà la coscien- 
za stessa di quel devoto? che, interamente de- 
dito alla meditazione delle divinità mantriche, 
abbia raggiunto uno stato di perfetta compe- 
netrazione con esse. Com'è detto nel Sarvajna- 


1. Questo è il significato attribuito alla radice verbale 
mantr-, cui si vuole qui far risalire il termine mantra (in 
realtà è il caso esattamente contrario, essendo il verbo 
mantr- un denominativo modellato sulla parola mantra, a 
sua volta derivata dalla radice mar-, « pensare, conosce- 
ге»). Nelle interpretazioni etimologiche di citta (il cui 
significato corrente è « mente » e che è usualmente di- 
stinta da cit - anch'essa tradotta come < coscienza > – рег 
il suo appartenere a una sfera limitata e individualizzata) 
e mantra lo strumentale anena, oltre che come mezzo 
(« per mezzo di esso »), può essere ugualmente inteso co- 
me agente («da esso »); si confronti il verso anonimo ci- 
tato da Jay. nel suo commento al ТА (vol. II, p. 214): ma 
nanam sarvavettrivam tranam samsaáryanugrahah, < [mantra] 
in quanto è conoscere - cioè lo stato di colui che cono 
sce il tutto —, e salvare — cioè soccorrere chi è in balia del 
samsàra x. 

2. È un probabile riferimento a SK, II, 1-2. 
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nottara (< [Tantra] ulteriore al [Tantra dell'] 
Onniscienza) »:! < Conviene che gli Dèi e i 
Gandharva, offuscati, gonfi di un falso sapere, 
non considerino mantra anche quei mantra 
che vengono [soltanto] pronunciati ». E an- 
che nel Tantrasadbhava («Essenza dei Tan- 
tra»):? < Vita dei mantra è la Potenza indefetti- 
bile; senza di essa, o Splendida, i mantra sono 


1. Di questo importante Upagama accolto nel canone del- 
lo Saivasiddhànta, nonostante sia improntato a un deci- 
so non-dualismo (è per questo tenuto in auge anche dal- 
lo Sivaismo non-dualistico), sono pubblicati soltanto il 
vidyapada e lo yogapada (si veda la Bibliografia); in essi 
il verso citato non compare. Una rapida scorsa del ms. 
D5550 (Government Oriental MSS Library, Madras) 
contenente anche il kriyapada non ha dato miglior esito. 

L'indicazione a pie’ di pagina data dall'editore della 
$SV («vv. 16-17») deve essere semplicemente un errore 
tipografico (anche se poi tanto J. Singh che L. Silburn la 
riprendono in nota alle loro traduzioni), tanto più che 
è poco verosimile che il pandit ka$miro avesse accesso 
alla rarissima edizione di Devakottai (dove peraltro il 
verso in questione non figura) o a manoscritti di que- 
st'opera. Da notare le considerevoli discrepanze fra il 
manoscritto nepalese frammentario del Sarvajnianottara 
(il più antico) e i più tardi manoscritti dell'India meri- 
dionale, su cui le edizioni a stampa sono basate (Good- 
all, 1998, pp. LIX-LXI). 

2. Questo Tantra della scuola Trika é conservato in ma- 
noscritto a Kathmandu (National Archives, mss. A/363, 
5/445, 1/1985). Il brano (I, 208cd-209ab) qui citato si tro- 
үа, con qualche variante, nel f. 11b, linee 2-3 (faccio riferi- 
mento, qui e di seguito, al ms. A/363). Sul Tantrasadbhàva 
siveda Chakravarti, 1972, pp. 92-98; Dvivedi, 1983, Upod- 
иа, p. 37; Sanderson, 2009, passim. 
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come le nuvole d'autunno, sterili ».! « Giam. 
mai il mantra e chi lo pronuncia > ë scritto nel. 
la Srikanthisamhità? «si realizzano separatamen- 
te l'uno dall'altro. Tutto ciò va fondato sulla 
conoscenza, diversamente non sortisce effetto 
alcuno ». Questo stesso principio viene ribadi. 
to con altre parole nello Spanda (II, 2): «... in- 
sieme con la mente del devoto; per questo. essi 
sono della natura di Siva >. [1]* 


E del mantra 


2. Il realizzatore è lo sforzo 
prayatnah sadhakah 


Ciò che porta a compimento il mantra, la cui 
natura è stata così definita, è appunto quello 
sforzo spontaneo che è basato sul primo schiu- 


1. Il riferimento è, ovviamente, all'autunno indiano. 


2. Tantra saiva del quale sono pervenute solo alcune сї 
tazioni (tra esse, particolarmente importante è il lun- 
go passo citato da Jay. nel suo commento a ТА, I, 18, 
contenente una dettagliata descrizione del corpus del- 
le scritture saiva). Su di esso si veda, sopra, la nota 1 a 
p. 39. 

3. « Estinta ogni loro forma differenziata, puri, essi si as 
sorbono nell'energia dello spanda insieme con la mente 
del devoto; per questo sono della natura di Siva ». 

4. «Con citta bisogna intendere Siva, il soggetto cono- 
scente scevro da condizioni limitant, dotato di onniscien- 
za, ecc., sottratto alle determinazioni di spazio e di tem- 


po. È chiamato mantra, in quanto dotato della percezio- 
ne di sé » (SSVar, p. 30). 
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dersi dell'intenzione di applicarsi alla medita- 
zione di esso; è questo sforzo che fa si che l'a- 
depto si identifichi con la divinità mantrica.! E 
detto nel Tantrasadbhava: < Come un avvoltoio 
in volo nel cielo, o Dea, scorgendo una preda, 
con impeto innato fulmineamente la ghermi- 
sce, cosi, dunque, l'eccellente tra gli yogin tra- 
scina l'elemento mentale verso il punto lumi- 
noso (bindu). E come una freccia incoccata nel- 
l'arco lanciata con forza parte via, allo stesso 
modo, o Splendida, il bindu in virtù del “profe- 
rimento” (uccára) si mette in moto ».? < Nell'af- 
ferrare questo » si legge altrove «sta l'essenza 
del mantra ». Cosi, secondo il passo citato, in 
forza di un proprio conato spontaneo, il signo- 
re degli yogin trascina l'elemento mentale — qui 
daintendersi come complemento oggetto — ver- 
so il punto luminoso, ovvero lo porta a conna- 
turarsi con la suprema luce; in tal modo il bin- 
du - la luce suprema -, in virtù di un proferi- 
mento consistente in uno stato non prodotto 
di interiore protensione, si mette in moto, si 
espande. Questo il senso. E scritto nello Span- 
da (II, 6): « Questo nascere dell'oggetto della 
meditazione nella mente del meditante ё ap- 
punto il raggiungimento, da parte dell'adepto 


l.Il mantra ha una doppia natura: quella di significan- 
te (ovvero il mantra comunemente inteso, nel suo aspetto 
di suono) e quella di significato (la particolare divinità 
che dal mantra viene espressa). Cfr. Brunner, 2001. 

2. Il brano (I, 258cd-260) si trova nel f. 14a, linee 2-3, del 
manoscritto citato. Sul «proferimento » si veda, sopra, la 
nota 2 a p. 117. 
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sospinto dalla volontà, dell'identità di natura 
con esso ».! [2]? 


Del mantra, che solo attraverso tale « sforzo» 
può essere realizzato, viene ora definita la forza, 
cui già prima si ë accennato. 


3. L'essere di quello che ha per corpo la cono- 
scenza: questo e il segreto dei mantra 
vidyasarirasattà mantrarahasyam 


La Conoscenza é il rivelarsi della suprema non- 
dualità. Quel che ha per natura propria la Co- 
noscenza — < corpo > va inteso infatti come « na- 


1. Per «oggetto della meditazione » Kse. (SN, pp. 50-52) 
intende o un'entità qualsiasi della quale sia stata colta l'i- 
dentità con Siva —in base al principio (SE, II, 4) che non 
c'è stato che non sia Siva; oppure una particolare divinità 
mantrica. Il pervenire all'identificazione con ogni realtà 
e al sentirsi sostanziato dal tutto, e quindi comprendersi 
come Siva supremo, non è l’esito di un processo cognitivo 
ordinario; tale esperienza si dischiude a chi insiste sulla 
«volontà », sul conato spontaneo che è proprio del prin- 
cipio spanda. 

2. «Sublime è quello sforzo inteso alla compenetrazione 
nella natura della Coscienza ... di essa tale sforzo è chiama- 
to il realizzatore per eccellenza. Nel modo che sarà di se- 
guito esposto, il principio “coscienziale” si dimostra come 
l'essenza del sé; ciò è descritto da Siva stesso nei seimila 
versi del Trikasara. La natura propria dell'energia della co- 
scienza è chiamata mantra. Attraverso l’ininterrotta medi- 
tazione del mantra lo yogin si installa nella terra di Siva; in 
forza di essa gli yogin che pongono mente allo yoga (unio- 
ne) raggiungono la vera conoscenza » (SSVar, pp. 30-31). 
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tura propria > — ë il beato Agglomerato dei suo- 
пі (fabdarasi). L'essere (ѕайа) dell'Agglomera- 
to dei suoni, ovvero lo « sfolgorare > (sphuratta), 
che ë la presa di coscienza della pienezza dell'io 
abbracciante l'universo intero: non altro che 
questo ё il segreto dei mantra, la loro occulta es- 
senza. « Tutti i mantra » è detto nel Tantrasadbha- 
và! «sono costituiti da fonemi e questi, o Cara, 
sono essenziati dalla Potenza. La Potenza e la 
Matrka, Siva ne ë l'essenza». Tale materia, seb- 
bene altamente segreta, viene in questo Tantra 
diffusamente spiegata: 


«Gli uomini sono dediti all'inganno e alla doppiez- 
та, bramosi di scomposte passioni, si ritraggono da 
ogni attività (kriya),° non conoscono maestro né 
dio,’ né i precetti dei sacri testi. Per questa ragione, 
o Dea, io mantengo celata la forza [dei mantra]. Se 
laforza é nascosta, i mantra stessi sono nascosti: non 
si riducono che a un insieme di fonemi ». 


Fatta questa premessa, così comincia:* 


1. П verso (III, 130) si trova al f. 39b, linee 2-3, del mano- 
scritto citato. 

2. Kriya è anche, e qui direi soprattutto, «attività rituale >. 
3. O anche (leggendo gurudevam in luogo di gurum devam) 
«quel dio [in terra] che é il maestro ». 

4. Nel manoscritto citato del Tantrasadbhàva il presente 
brano, con molte varianti, va dal f. 11b, linea 4 al f. 12b, 
linea 3 (I, 211-29, includendo il verso citato immediata- 
mente prima). Una parte di esso ë citata da Jay. nel suo 
commento al TA (vol. II, p. 77) ed ë grazie alle sue spiega- 
noni che, almeno nelle linee generali, può essere inteso. 
La realtà ultima, assolutamente indifferenziata e onni- 
comprensiva, ë chiamata Anuttara o Kula. L'unione Siva- 
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< Dalla Matrka, fulgida della suprema energia ra. 
diante (tejas), o Dea, tutto questo universo é perva. 
so fino al mondo di Brahma. Come sia che il tutto 
risieda in essa e ne sia pervaso, e in che modo il fo- 


Sakti non ë che la forma in cui essa nella sua libertà si 
manifesta. Siva è unicamente luce, immoto, trascendente; 
nell'ordine del suono, egli ё al di là sia del suono prodot. 
to da organi vocali (hata) sia di quello non prodotto (ana. 
hata). Sakti invece incarna l'altro aspetto, ë essenzialmen- 
te consapevolezza riflessa (vimar$a), tesa verso la manife- 
stazione come Siva ё ritratto in se stesso. Per opposizione 
alla pienezza onnicomprensiva del Kula, egli é detto Aku- 
la, cosi come Sakti é detta Kauliki, perché costituisce il kula 
(in questo caso il «corpo ») di Siva. Tale «corpo» è costi- 
tuito dal segno che rappresenta il primo fonema del san- 
scrito; Siva ë chiamato anche A-varna che vuol dire < fone- 
ma А» (ma anche « privo di fonemi»), o Adyavarna, « pri- 
mo fonema ». Il passo del Tantrasadbhava descrive appun- 
to il processo attraverso il quale la suprema potenza 
Kundalini forma il corpo di Siva, processo che non é altro 
che l'articolazione, lo sviluppo di se stessa. La Sakti, per- 
turbata nell'unione con Siva, ovvero da lui sessualmente 
eccitata, si rizza e assume il triplice aspetto di Volontà, 
Conoscenza e Azione, presentandosi nella forma di Rau- 
dri; e cosi via. E in questo modo che prende forma il 
« corpo » di Siva: come ci dice nel manoscritto il verso im- 
mediatamente successivo al brano qui citato, Raudri ë la 
testa, Уата (che corrisponde alla Rekhini) ё la bocca, 
Ambika ë i] braccio, Jyestha ë l'arma (con alcune owie 
correzioni: fire raudrim nyaset pürvah vaktre uama prakirtità 
| ambikà bahur ity ukta fyesthà caivayudham smrtam || srikan- 
tho hi samakhyato vyapakah paramesvarah) . Un verso anoni- 
mo molto simile ë citato in ТАУ, vol. II, p. 80, dove Jay. 
nota che si ë passati dalla precedente articolazione della 
Sakti in tre forme a una in quattro forme per un < diverso 
intento » che quest'ultimo testo si prefigge. Le quattro 
Potenze costituiscono cosi i quattro elementi essenziali 
del segno grafico A - il < corpo» del fonema A, ovvero il 
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nema che sta nell'Avarna risieda ovunque [oppure 
«in tutti i fonemi"], questo, o Amata, io spiegherò іп 
maniera chiara, per la tua piena comprensione ». 


Econtinua: 


«Questa potenza ë chiamata suprema, sottile, tra- 
scende ogni norma di comportamento (niracarà). 
Awolta intorno al punto luminoso (bindu) del cuo- 
re, all'interno giace nel sonno, o Beata, in forma di 
serpente addormentato, e non ha coscienza di nulla, 
oUma. Questa Dea, dopo aver immesso nel grembo 
iquattordici mondi insieme con la luna, il sole, i pia- 
neti, cade in uno stato di obnubilamento come di 


«corpo » di Siva. Si veda anche Silburn, 1959, pp. 73-74; 
Padoux, 1990, pp. 240-43. «La A» si legge in un verso 
citato da Jay. рїй avanti (ТАУ, vol. II, p. 120) «sta in tutti 
ifonemi, in qualità di interno reggitore ». Questa affer- 
mazione, che compare anche nei Tantra buddhisti (cfr. 
i versi V, 1-2 della Namasamgiti, cit. in Sekoddesatika, pp. 
70-71; si veda Gnoli-Orofino, 1994, p. 353), ha un preci- 
so riscontro nelle teorie degli antichi fonetisti indiani 
(ma anche nella fonetica moderna) secondo i quali il 
modo in cui si dispone l'apparato fonatorio per pronun- 
ciare il fonema A ë lo stesso su cui per cosi dire si inne- 
stano le varie articolazioni di tutti gli altri fonemi, tanto 
vocalici che consonantici (un'altra possibile considera- 
zione, più estrinseca, ë che di norma in sanscrito ogni 
consonante, presa da sola, viene fatta seguire da una A 
breve, che la rende pronunciabile; A però è qui conside- 
rata l'essenza di tutti i fonemi, comprese quindi anche 
le altre vocali). Su queste basi derivate dalla teoria fone- 
tica poggia l'affermazione della presenza di Siva in tutti 
i livelli della realtà, anche quelli apparentemente più e- 
stranei e lontani. E questo solo uno dei tutt'altro che 
rari casi in cui è dato di assistere alla derivazione di dot- 
trine filosofico-religiose da speculazioni linguistiche (cfr. 
anche la nota 1 a p. 92). 
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chi è offuscato dal veleno. È risvegliata dalla supre. 
ma risonanza naturata di conoscenza, [nel momento 
in cui] è scossa, o Eccellente, da quel bindu che sta 
nel suo grembo.' Si produce infatti uno scuotimento 
nel corpo della Potenza con un impetuoso moto a 
spirale. Dalla penetrazione [oppure “dalla divisio- 
ne"]? nascono per prime delle gocce (bindu) splen- 
denti di energia. Una volta levata Essa è la Forza (ka 
là) sottile, Kundalini. Il Signore è il bindu che sta nel 
grembo, quadruplice. Grazie alla congiunzione del- 
lo Scuotitore e di Colei che viene scossa (mathyama- 
thana’), si ha un raddrizzamento,* o Cara. Quella po- 
tenza che sta fra i due bindu* è chiamata Jyestha. Scos- 
sa dal bindu, l'immortale Ricurva (Kundali) si drizza 
in una linea; essa é conosciuta allora come Diritta 
(Rekhini), i due bindu ne occupano le estremità. Es- 
sa ë chiamata la Forza (kala) dai tre cammini, la can- 
tano col nome di Raudri. Poiché ostruisce (nirodha- 
na) il cammino della liberazione, prende il nome di 


1. Nel testo emerge qua e là con maggiore o minore evi- 
denza una metafora sessuale. Il movimento del bindu (la 
presenza maschile, spirituale, dello Siva-Coscienza nel 
grembo della Potenza addormentata) ë mathana - lett. 
«sbattere », «frullare», ma anche comunemente usato 
per indicare il movimento dell'organo virile nella vagina. 
Quello che ne deriva per primo sono dei bindu splendenti 
(bindu è «punto» ma anche «goccia», e in questo caso 
« goccia di seme », come conferma il composto aggettiva- 
le che segue — ativarcas, « dall'estremo splendore-energia», 
spesso connesso con la potenza virile). E a questo punto 
che la Potenza esce dal suo torpore e comincia il processo 
di manifestazione. 


2. Si veda, sotto, la nota 1 a p. 225. 


3. Ovvero, si forma una linea diritta, quella che costituisce 
l’asse verticale della lettera A nella scrittura ka$mira {07041 


4. Siva e la Potenza. 
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Rodhini; ha forma di falce di luna. Ambika ha forma 
di mezzaluna. La suprema Potenza assume dunque 
tre forme.! Dalla loro congiunzione e disgiunzione 
nasce l'insieme dei fonemi, ripartiti in nove classi; e 
detta nonuplice, in quanto caratterizzata dalle no- 
ve classi. Risiede nei cinque mantra, Sadyojata e gli 
altri? nell'ordine; per questo, o Guida degli Eroi, va 
chiamata quintuplice. Risiede nelle dodici vocali,’ o 
Dea, e la chiamano “Colei che sta nelle dodici". Di- 
stinta in cinquanta parti, risiede nei fonemi da A a 
KS. Quella che dura un anualberga nel cuore, quella 
che ne dura due sta nella gola, alla radice della lin- 
gua risiede quella che ne dura tre; sulla punta della 
lingua, senza dubbio, si compie la nascita dei fone- 
ті.“ Così è esposta la nascita della Parola; dalla Paro- 
la gli esseri mobili e immobili sono pervasi ». 


1. QuiJyestha, Raudri e Ambika. 

2. Sadyojata, Vamadeva, Aghora, Tatpurusa e I$àna (men- 
zionati già nel Taittiriyaranyaka, X, 43-47) sono i nomi dei 
cinque volti di Siva e dei mantra relativi. 

3. Escluse cioè le quattro chiamate «impotenti » (К, R,L, 
Ls); si veda, più avanti, pp. 174, 176. 

4. E questa probabilmente un'allusione ai quattro livelli 
della Parola (sull'argomento si veda, tra gli studi piü re- 
centi, Padoux, 1990, pp. 167 sgg.; Torella, 2001), di cui 
solo l'ultimo corrisponde all'ordinaria parola udibile. Gli 
altri tre, enunciati in ordine di purezza decrescente, ver- 
rebbero qualificati in questo testo dalla loro durata in anu 
(«atomi » di suono). Il termine anu è effettivamente usa- 
to nei trattati di fonetica per indicare una durata pari alla 
metà di quella di una consonante, la quale a sua volta é la 
metà di quella di una vocale breve; un anu corrisponde 
dunque ad 1/4 di mora (Vajasaneyi-Prátiéakhya, I, 59-60: 
vjanjanam ardhamàtrà, tadardham anuh). Leggo duiranava 
(manoscritto citato del Tantrasadbhava) al posto di dvi- 
fyakā nell'edizione degli SS. 
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Così questo testo descrive la Matrka, la cui es. 
senza è la suprema potenza di Parola (vak-fakti) 
inerente al supremo Bhairava. Pertanto, spiega. 
to il sorgere dei fonemi in base alle diverse com- 
binazioni delle forme in cui la Potenza si effon- 
de, chiamate Jyestha, Raudri e Amba, ed essen- 
do i mantra formati dall'unione di fonemi, ne 
discende che l'essenza segreta dei mantra non 
è altro che la beata Matrka, ovvero «l’essere di 
quella realtà che ha per natura propria la cono- 
scenza », di cui si è detto. E questo dunque è il 
motivo per cui in ogni scrittura la trattazione 
dell'estrazione dei mantra é preceduta dallo 
spiegamento (prastára) della Matrka e della Mā- 
іпі.! Dal momento che negli Sivasütra conflui- 
sce il succo recondito delle scritture, noi insi- 
stiamo a ricercare l'accordo con esse e il soste- 
gno della loro autorità [attraverso il ricorso a 
tutte queste citazioni]: di questo non ci sia fatta 
una colpa. Se poi anche cosi, pur essendoci l'ac- 
cordo e il sostegno della tradizione, il senso se- 
greto non viene compreso, allora si impone la 


1. Si tratta di una verae propria tabella o diagramma. Quel- 
lo della Маска presenta i fonemi nell'ordine usuale (così 
è anche il diagramma, poco usato, dello Sabdarasi); quello 
della Malini, di gran lunga il più usato nel Trika, presenta 
un ordine apparentemente caotico da N a PH (la ratio di 
tale ordine dei fonemi e l'applicazione nell'iconografia e 
nel rito sono studiati in Vasudeva, 2007). Questa pratica di 
creare una tabella come chiave per applicare correttamen- 
te le criptiche indicazioni che il singolo testo fornisce per 
la composizione dei vari mantra é comune anche ai Tantra 
visnuiti e a quelli buddhisti. Cfr. le considerazioni di Abh. 
in PTV, pp. 238-39 (trad. Gnoli, 1985, pp. 93-94). 
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frequentazione di un maestro qualificato. Que- 

sto ë il senso del sütra, secondo quanto insegna 

lo Spanda nelle due stanze (II, 1-2) che comin- 

ciano con: « Impossessatisi di questa forza i man- 
». [3]? 


In taluni invece accade che questa forza dei 
mantra che dovrebbe condurre alla detta medi- 
tazione del grande lago, per volere di Parame- 
$vara non riesca a penetrarne il cuore e che la 
loro mente si arresti a quei poteri limitati — pro- 
dotti dalle «forze parcellari » (kala), quali il pun- 
to (bindu) eil suono (nada) — che sono soltanto 
accessori. 

Per costoro 


1. Si veda la nota 1 a p. 151. 


2. «La Conoscenza, chiamata dischiudimento della inti- 
ma luce, ë definita come lo schiudersi subitaneo nel prin- 
cipio puro, provocato dalla compenetrazione con la real- 
tà che ë soltanto coscienza: essa ë l'essenza costitutiva del 
mantra, la sua suprema natura recondita » (SSVar, p. 31). 
L'interpretazione di Bha., lievemente diversa da quella 
di Kse., suonerebbe dunque cosi: < La natura segreta del 
mantra sta nel suo avere per essenza la conoscenza ». 


3. L'ascesa dell'adepto attraverso i molteplici livelli del 
mantra é legata al raggiungimento di stati di coscienza via 
via рїй elevati. Queste scuole individuano generalmente 
otto livelli, che rappresentano le risonanze, sempre piü 
sottili, del mantra per eccellenza: OM. Dopo i tre fonemi 
«grossi » (A U M) vengono dunque il Punto (bindu) e la 
Mezzaluna (ardhacandra), risonanze nasali che tengono 
dietro al suono M, presenti anche nella rappresentazione 
grafica di OM; quindi l'Ostruente (nirodhika), il Suono 
(nada), la Fine del Suono (nàdànta), la Potenza (akti), la 
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4. L'espandersi della mente nell'utero é una co. 
noscenza non specifica, un sogno 
garbhe cittavikaso 'visistavidyasvapnah 


« Utero» é la non-percezione [della vera real. 
tà], la grande Maya. L'espandersi della mente 
nella sfera màyica delle limitate realizzazioni 
mantriche, ovvero l'appagarsi di una dimensio- 
ne che é soltanto tale: in questo, appunto, con- 
siste la conoscenza detta «non specifica », cioé 
comune a tutti, la conoscenza impura, fatta di 
un conoscere parziale. E questa é sogno, un va- 
riegato errare, fondato su una visione dualisti- 


Pervadente (vyapini), «Quella [ancora] accompagnata 
dall'elemento mentale > (samana), la Transmentale (un- 
mana). Questi livelli sono connessi con l'ascesa della Kun- 
dalini, attraverso la progressiva sublimazione del prana, e 
localizzati in distinte zone del corpo. Il piano del bindué 
caratterizzato dalla coagulazione di tutto il conoscibile dif- 
ferenziato in un unico punto che tutto lo contiene in nuc 
(bindu ё fatto derivare tradizionalmente da vid-, « conosce- 
ге»); analogamente, nada contiene in sé allo stato indiffe- 
renziato ogni suono significante (SvT, vol. II, pp. 163-64). 
А ognuno di questi livelli (su cui si veda, per esempio, SvT, 
vol. II, pp. 162-68) ineriscono dei poteri sovranormali: al 
bindu la conoscenza del passato, del presente, ecc., e cosi 
via. Si tratta peró solo di realizzazioni limitate a cui lo yogin 
non deve fermarsi. Il potere del mantra dipende dunque 
dal livello spirituale di chi lo mette in opera. «I mantra» si 
legge nel Kiranagama « sono onniscienti, eterni, e operano 
secondo la forma che assume la volontà (vidyapada, VII, 
16cd) ... Come vediamo un grande camaleonte assumere 
varie forme per un qualche motivo, eppure la sua potenza 
non viene distrutta, cosi... (ibid., 20) » (trad. Vivanti, 1975, 
рр. 67-68). Quanto ad altre possibili interpretazioni si ve- 
da, per esempio, la nota 2 a p. 167. 
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ca, tessuto di rappresentazioni discorsive. Come 
afferma Patanjali:! « Questi sono ostacoli rispet- 
to al samādhi, perfezioni rispetto alla condizione 
ordinaria ». « Da qui subito nasce il punto lumi- 
noso, » é detto nello Spanda (III, 10) « da qui il 
suono (nada) e la forma e il sapore, perturbato- 
ri dell'essere corporeo ».? [4]? 


Ма зе lo yogin, pur avendo conseguito delle per- 
fezioni limitate, tuttavia le blocca e continua a 
insistere unicamente sulla dimensione suprema, 
allora: 


1. Yogasutra, III, 37. 


2. A un certo livello dell'esperienza dello «schiudersi » 
(unmesa) intervengono alcuni fenomeni, attaccandosi ai 
quali lo yogin rischia di perdere di vista la meta ultima. 
Quello menzionato per primo - come spiega Kse. nello 
SN (p. 63) — è l’apparizione in mezzo alle sopracciglia di 
un punto intensamente brillante in cui é la luce indiffe- 
renziata di tutta quanta la realtà conoscibile; poi una riso- 
nanza, il cosiddetto «suono non prodotto » (anahatadhva- 
т) nel quale sono fuse indistintamente tutte le singole 
parole; quindi, sulla punta della lingua, un sapore < oltre- 
mondano », e cosi via. 


3. Bha. intende diversamente, e lievemente diversa è an- 
che la lezione da lui adottata (garbhe cittavikaso visisto 'vidya- 
svapnah), traducibile press'a poco con: «Il supremo di- 
schiudimento della mente nell'utero ë il sonno della ne- 
scienza ». Nella mente, le cui operazioni, fluttuazioni, ecc., 
sono state dissolte attraverso la concentrazione sull'essen- 
та luce-beatitudine, si invera il supremo dischiudimento 
*colmo degli ambrosii raggi della luna della coscienza ». 
À esso corrisponde la distruzione della nescienza, la ces- 
sazione della sua attività di suscitatrice della realtà diffe- 
renziata; il suo «sonno > (SSVar, pp. 32-33). 
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5. Al sorgere — direttamente dal fondo di se stes. 
si - della conoscenza, si ha la Khecari, lo stato 
di Siva 
vidyasamutthane svabhavike khecari $ivavasthà 


Al sorgere - direttamente dal fondo di se stessi - 
della conoscenza, connaturata con quella real- 
tà che è stata prima indicata, a questo emergere 
spontaneo che rende meschina ogni perfezio- 
ne limitata e che è possibile solo per volere di 
Paramesvara, si manifesta la mudra Khecari - 
Khecari in quanto si muove (carati) nell'etere 
(khe), ossia nel cielo della coscienza. Qual é la 
natura della Khecari? Ё lo stato essenziato di 
Fulgore che ё sgorgare della beatitudine inna- 
ta, proprio di Siva, signore della coscienza. Non 
consiste quindi in una determinata postura da 
far assumere al corpo, com'é sostenuto nel te- 
sto che dice:! < Assunta la posizione del loto, lo 


1. Quella che segue ë una descrizione della mudra Khecari 
che si incontra nel MV, VII, 15cd-17ab. Nell'ambito gene- 
rale del Tantrismo le mudrasono speciali modi in cui il cor- 
po viene atteggiato e in cui la disposizione delle mani ha 
un ruolo particolarmente rilevante. Ciascuna delle molte 
mudrà descritte nei testi costituisce l' «impronta » nel corpo 
di una determinata realtà spirituale. Anzi, come rilevato nel 
Devyáyamala (citato in TA, XXXII, 1-2), non soltanto si può 
dire che la mudra sia un riflesso di una certa realtà, ma an- 
che viceversa, per cui comporre una mudrà equivale a ren- 
dere presente quella realtà di cui essa è l'impronta. Si può 
notare a proposito che nel linguaggio comune mudra ё 
sia la matrice di un'immagine che l'immagine stampata 
stessa (si veda Gnoli, TÀ, p. 615, nota 2). La facoltà di 
fare entrare in risonanza determinate realtà attraverso Ё- 
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yogin deve proiettare sull'ombelico il signore 
dei sensi, poi deve condurlo in forma di bastone 
fino ai tre eteri del capo. Dopo averlo ivi tratte- 
nuto, lo spingerà rapidamente con i tre eteri. 
Formata questa mudra, il grande yogin può muo- 
versi nell'etere (khe carati) ».! La natura propria 


gurazioni del corpo astratte e rigidamente codificate ha 
avuto un'applicazione non limitata alla sfera esclusivamen- 
te religiosa, come dimostrano il teatro e la danza, in cui 
anzi sono originariamente sorte, costituendo una parte es- 
senziale dei mezzi di espressione «fisici » (kayika-abhinaya). 
Kse., nel non accettare la descrizione della mudra Khecari, 
riportata dal MV, sottintende l'esistenza di una molteplici- 
tà di livelli, da quelli più legati a una realizzazione in termi- 
ni fisici, sino a una forma puramente interiore. Quest'ulti- 
ma ë la «vera» Khecari - lo stato proprio di Siva stesso -, 
che peró non annulla gli altri livelli, ma ne costituisce l'es- 
senza, la forza. Sulla concezione della Khecari nell'ambito 
бхаа si veda il cap. XXXII del TĀ, dove Abh. presenta i 
punti di vista di vari Tantra $aiva. Si confronti inoltre il cap. 
XIV dello SvT e VBh, vv. 77-84. Sulla mudra nello Hathayo- 
ga si veda Hathayogapradipika (cap. Ш); in generale si veda 
Eliade, 1968, pp. 247-48, 349-95. 

1. Indispensabile per l'intelligenza di questo brano ë il 
breve commento che gli dedica Jay. in occasione della ci- 
tazione dello stesso passo da parte di Abh. (TA, XXXII, 
10cd-12ab). Il «signore dei sensi» è il manas, « mente, 
senso interno »; quanto ai «tre eteri del capo» bisogna 
nfarsi alla distinzione in otto livelli, di cui si è fatto cenno 
alla nota 3 a p. 165. Questi otto livelli di realizzazione spi- 
rituale sono connessi con piani (cakra) disposti lungo l’as- 
se del corpo (l'ottavo, il piano trascendente, è lo dvadasan- 
ta, a dodici dita dal capo) e a ognuno è connessa una cer- 
la potenza. I tre eteri del capo (e quindi le potenze, loro 
ipostasi) Sakti, Vyapini, Samana, sono dislocati dal centro 
delle sopracciglia al foro di Brahma (apertura localizzata 
alla sommità del capo). Quello che viene così a formarsi è 
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della Khecari ë, invece, la suprema Coscienza, 
come affermato dal Tantrasadbhava: « Grazie al. 
la via del Kula, perpetuamente essa percorre il 
cammino (gatim eti) supremo (param) attraver- 
so il mondo oggettivo;! in tutte le creature essa 


un tridente interiore di cui l’asta è formata dall’asse centra- 
le del corpo, lungo la quale è fatto salire nella meditazione 
il manas, e le punte sono i tre livelli di potenza sunnominati 
(il simbolismo del tridente, l'arma di Siva per eccellenza, 
è in queste scuole al centro di complesse costruzioni specu- 
lative e yogiche). Lo yogin, dunque, assunta una posizione 
stabile e comoda, deve « afferrare » il suo manas, farlo sali- 
re dal cakra più basso (il müladhara), collocarlo nel luogo 
dell'ombelico e farlo muovere in vario modo qua e là. 
Quindi, dopo averlo unificato con la potenza del soffio 
centrale, deve elevarlo dritto come un bastone verso il ca- 
po, sede dei tre eteri con le rispettive Potenze, e lì immobi- 
lizzarlo attraverso la sospensione del respiro. Poi improwi- 
samente proiettarlo verso l'alto per mezzo delle tre Poten- 
ze Sakti, Vyapini e Samana, e, in tal modo occupato il piano 
di Unmana, giungere alla presenza dello Siva supremo. 

1. Testo e traduzione tutt'altro che sicuri. Il manoscritto 
citato riporta (f. 77a*, linee 4-5): ... smrtah || gatim atyartha- 
bhavena khagamarge сайра nityafah. Nel secondo pada, che 
ha una sillaba di troppo (cosa comunque non rarissima in 
questo tipo di testi), khagamarge sembra da correggere in 
khamárge — e questa è per l'appunto la lezione attestata nel 
ms. 5/445 – senz'altro da preferire a kulamargena della 
SSV; e cosi smrtah (a sua volta un ovvio errore per smrtàh) 
dell'emistichio precedente, che ё concluso in se stesso e 
presenta una delle etimologie tradizionali del termine < mu- 
dra» (con qualche scontata correzione: mocanad dravandd 
yasmad mudrakhyah saktayah smrtah, « Le potenze prendono 
il nome di mudra perché liberano e mettono in fuga [o an- 
che: "liquefanno"] »), ë certamente da preferire a param. 
Una possibile traduzione verrebbe cosi a essere: « Procede 
entro la via dell'etere [pur] attraverso il mondo degli og- 
getti esterni ». 
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si muove, ë nota col nome di Khecari ». In tal 
modo dunque in questo testo si insegna che la 
forza, tanto dei mantra che delle mudra, risiede 
nell'emersione della vera natura propria, iden- 
tificata nella coscienza. Una tale emersione si in- 
vera attraverso l'acquietamento di tutte le per- 
turbazioni mayiche, che hanno il loro fonda- 
mento nella visione dualistica della realtà. Dice il 
Kulacüdaámani (< Diadema del Kula »):! < Uno e il 
seme fatto di emissione, una la mudra Khecari. 
Colui che li pone in essere entrambi perviene al- 
lo stato di perfetta quiescenza >. Nello Spanda la 
disamina della forza delle mudra ë compresa in 
quella della forza dei mantra. « Una volta che la 
perturbazione sia estinta, allora si invera il pia- 
no supremo »: con questo mezzo verso (SK, I, 
9cd) — benché inserito in un contesto diverso — 
viene con altre parole indicata la natura della 
Khecari, descritta nel Kulacudamani. [5]? 


l. Tantra kaula, apparentemente perduto; di certo diver- 
so dal Tantra dallo stesso titolo pubblicato da A. Avalon in 
Tantric Texts, vol. IV (Calcutta - London, 1915). Il seme - 
dice Abh. in ТА, XXXII, 64, riferendosi allo stesso verso — ë 
Flo (aham), che ë l'essenza di tutti i mantra, cosi come la 
Khecari lo é di tutte le mudra. 


2. «Quando sorge la conoscenza pura, caratterizzatata dal 
suo essere autoluminosa, emerge l’ intima, innata forza che 
inerisce naturalmente al sé. A questo punto si dischiude la 
forza delle mudrà: è la Khecari, lo stato di Siva, in quanto 
sorge nell’etere di Siva. È detta Khecari, poiché si libra nel- 
la distesa del cielo della coscienza. Caratterizzata dal sorge- 
re della comprensione, da parte del soggetto, della confor- 
mità con l'oggetto meditato e dell'identità di natura con 
esso, appunto per questo la Khecari è lo stato di Siva, ri- 
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Anche per accedere alla forza dei mantra e del. 
le mudra 


6. Il mezzo è il maestro 
gurur upayah 


Enuncia (grnati), insegna il vero significato; per- 
ciò è detto «maestro» (guru). Egli è qui il mez- 
zo, in quanto rende manifesto quale sia [dei 
mantra e delle mudra] la sfera d'azione. « Questo 
maestro > si legge nel Malinivijaya (П, 10) « è det- 
to essere a me [Siva] uguale: è lui che rende ma- 
nifesta la forza dei mantra ». Nello Spanda questo 
principio, per la sua stessa ovvietà, non viene e- 
spressamente enunciato, ma è altresì compreso 
nella stanza finale (III, 20): «Rendo onore alla 
mirabile favella del maestro — in cui straordinarie 
sono le parole e i significati — che ci traghetta al 
di là del profondo oceano del dubbio ». Il mae- 
stro — secondo un'altra interpretazione — sareb- 
be invece la potenza salvifica di Paramesvara. 
Com'è detto nel Malinivijaya: < Proprio questo è 
quel che è chiamato ruota della Potenza, questo 
è detto bocca del maestro ».? E anche nel Tris 
robhairava (< Bhairava dalle tre teste »):? < Più im- 


splendente della penetrazione nella vera natura propria» 
(SSVar, pp. 33-34). Da notare le affinità con SK, II, 3-4 e 6. 


1. Si tratta naturalmente di un’etimologia ‘creativa’. 


2. Il verso citato non figura nel testo edito del MV (cfr. 
Gnoli, 1985, p. 115, nota 347). 


3. Tantra della scuola Trika, non pervenuto, che probabil- 
mente corrisponde all'Anamaka < [Tantra] senza nome». 
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ortante del maestro ë quella Potenza che sta 
nella bocca del maestro ». E tale potenza, in 

uanto conferisce possibilità d'azione, a costitui- 
re il mezzo. [6] 


Grazie a tale favore del maestro, 


7. La perfetta comprensione della ruota della 
Matrka 
matrkacakrasambodhah 


È sottinteso: «... sorge nel discepolo >. Secondo 
l'insegnamento delle scritture, quali la Paratrisi- 
kā («La Suprema, sovrana delle Tre »), la prima 
«parte» (kala) della consapevolezza riflessa 
«Io», quella che non ha nulla al di sopra (апийа- 
та= А) e non ha famiglia? espandendosi diviene 


Il verso, la cui prima parte può anche essere intesa come 
«più importante di tutto ciò che è importante », gioca sul 
doppio senso di guru, « maestro » e « pesante, importante ». 
1. Famoso Tantra in auge nella scuola Trika, nella sua for- 
ma ekavîra (cioè con la dea Рага come unico vertice). Bre- 
vissimo (trentasei versi), fu oggetto di due commenti (La- 
ghuurttie Vivarana) — molto diversi l'uno dall'altro sia per 
contenuto sia per estensione — da parte di Abh. (l'autenti- 
cità del primo è stata recentemente messa in discussione 
in Sanderson, 2005, p. 142, ma con argomenti che non mi 
sembrano dirimenti), entrambi magistralmente studiati e 
tradotti in italiano da R. Gnoli. Al Vivarana e stato recen- 
temente dedicato un ampio studio da B. Baumer (2011). 


2. Le speculazioni sul graduale sorgere dei fonemi - che 
Don è altra cosa dal progressivo dispiegamento della totali- 
à del reale — occupano, come si è già rilevato, un posto 
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colei che ha la natura di Beatitudine (ananda- 
А). Dopo l'apparizione del piano della Volontà 
(іссћа = 1) e della Signoria (1$ana- I) manifesta] 
piano del Dischiudimento (unmesa= U) che ha 


centrale nel Kula (ma sono presenti in vario modo anche 
in molte altre tradizioni tantriche, non solo $ivaite ma an- 
che visnuite e buddhiste). Abh. da parte sua riprende più 
volte questo tema in ТА, Ш, 65-233; TS, cap. III e soprat- 
tutto nel commentare i versi 4cd-9 della Рагатка nella 
PTLV e nel PTV. Qui Kse. si rifà (con alcune modifiche) 
appunto allo schema della Paratrisika, che si discosta 
sensibilmente da quello proposto dalla maggior parte 
delle scritture $aiva. A grandi linee diremo che le sedici 
vocali rappresentano il puro articolarsi della Coscienza 
nelle sue potenze, le venticinque consonanti occlusive da 
KaM il dispiegamento del Cammino Impuro (i venticin- 
que principi dalla Terra all'Anima), le quattro semivocali 
Y, R, L, V, le «corazze >, le tre sibilanti $, S, Sel'aspirataH 
i principi puri (da Suddhavidya a Siva-Sakti, anche se Kse. 
non lo dice esplicitamente), e infine, il suono composto 
KS, una specie di riassunto universale. La prima delle vo- 
cali (A) coincide con il momento «trascendente » della 
coscienza, il primo e il più alto (anuttara), in cui essa non 
ha ancora manifestato la « famiglia » delle sue potenze (è 
dunque akula, «senza famiglia », o «senza corpo »). Aéla 
Beatitudine (ananda) della sua unione con la Potenza 
(cfr. TÀ, III, 68).I,I corrispondono alla potenza di Volon- 
tà; U, Ü a quella di Conoscenza. Il profilarsi dell'oggetto 
all'orizzonte della Volontà dà luogo alle quattro vocali 
«impotenti» R, R, L, Ls, quattro perché i due aspetti della 
Volontà (iccha) I, I sono sollecitati da due diverse presen- 
ze di oggetti, l'una rapidissima, balenante (R, ritenuto 
tradizionalmente il fonema «seme » del fuoco), l'altra 
più stabile (L, il fonema «seme » della terra). Questi quat 
tro fonemi non hanno una forma consonantica perché, 
se è vero che appartengono alla sfera dell’oggetto, sono 
però a questo livello in uno stato di inevidenza, ancora 
immersi nella Volontà. Le prime sei vocali, combinando 
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er essenza il conoscere, e la Minorazione (à- 
nata = Ü) in cui predomina il primo delinearsi 
della manifestazione del conoscibile. Dispiega 
poi la Volontà nel suo duplice aspetto — cioè in 
una forma sfiorata dai suoni R e L, in quanto 
colorata da un oggetto di desiderio informato 
unicamente da uno splendore simile al baglio- 
re del lampo (R) e da un oggetto caratterizzato 
dalla stabilità (L); perció appunto essa ë detta 
essenziata d'ambrosia, perché la manifestazio- 
ne del conoscibile é a questo livello ancora tut- 
ta immersa indistintamente nella luce. Questa 


sivariamente tra loro, danno luogo ai dittonghi E, O (tali 
infatti vengono considerati dai grammatici indiani, il che 
é linguisticamente ineccepibile costituendo essi l'esito 
della monottongazione di due originari dittonghi brevi), 
AI, AU. E ë il «seme» triangolare (in molte antiche scrit- 
ture indiane, tra le quali la ka$mira arada in cui i testi di 
queste scuole furono in origine vergati, la E ha appunto la 
forma di triangolo rovesciato). Questi quattro dittonghi 
costituiscono la potenza d'Azione, nei suoi vari gradi di 
evidenza. La conoscenza da parte della Coscienza senza 
superiore (anuttara, А) del proprio dispiegamento fino a 
questo punto dà luogo al bindu (M, risonanza nasale che 
segue una vocale); bindu ë infatti tradizionalmente consi- 
derato come derivante dalla radice vid-, « conoscere ». Il 
desiderio di creazione costituisce il visarga (« emissione », 
H, breve aspirata sorda che segue una vocale), che sta co- 
me una cerniera tra la sfera della soggettività e quella 
dell'oggettività. Da questo livello la realtà puó assorbirsi 
In se stessa (il momento del riposo ё rappresentato dai 
fonemi lunghi), cosi come può slanciarsi di nuovo verso 
l'«esterno » (come è nella natura delle vocali brevi). Da 
A.L U, R, L, nasceranno infatti le cinque classi delle con- 
sonanti, messe in relazione con i principi costitutivi della 
realtà fenomenica. 
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forma della Volontà consiste nei quattro semi 
chiamati «impotenti > (R, R, L, Ls): il generarsi 
da essi di altri semi [= vocali] è infatti impossibi- 
le, dal momento che qui la Volontà ë stata a 

pena sfiorata dall'apparizione del conoscibile, 
Unendosi! insieme il Senza Superiore (A), la 
Beatitudine (А) e la Volontà (I), si ha il seme 
triangolare (E); dal congiungersi del Senza Su- 
periore (A), della Beatitudine (A) e del Dischiu- 
dimento (U) è prodotto il fonema O, caratte- 
rizzato dall'insorgere della potenza di Azione 
(kriyasakti); dalla combinazione di questi due 
fonemisi hail seme Esagonale (AI) e quello del 
Tridente (AU), costituito dalla fusione delle tre 
potenze in maniera tale che la piena potenza 
d'Azione ne sia l'elemento predominante, pur 
sempre pervasa dalle altre due potenze di Vo- 
lontà e di Conoscenza. Essa rende poi manife- 
sto il Punto (bindu), sostanziato dell'unitaria 
conoscenza del tutto fino a questo livello di di- 
spiegamento; indi il piano dell'Emissione (vi- 
sarga), e cioè i due punti (:), caratterizzati da 
un'emissione volta insieme all'interno e all’e- 
sterno. Rivolgendo la propria consapevolezza 
riflessa verso l'interno, essa manifesta questo 
universo come riposato nel Senza Superiore; ri- 
volgendola all'esterno, invece, grazie alle po- 
tenze A, I, U, R, L, dispiega il tutto fino al prin- 
cipio Anima, nelle cinque pentadi di consonan- 
ti occlusive, dalle velari alle labiali. Ciascuna po 


1. Gli esiti degli incontri di vocali che seguono sono tutti 
foneticamente plausibili. 


176 


Religione in Ita 


tenza ne comprende cinque: in tal modo da o- 
gnuna nasce una pentade. Sulla base di queste 
stesse potenze! essa manifesta i fonemi detti 
«interiori» (antahstha)? — questo è il termine 


1. Anche la serie delle semivocali è formata dal vario inte- 
ragire dei primi cinque fonemi vocalici. La base, secon- 
do TA, III, 154 sgg., ë rappresentata dalla Volontà (I) per 
Y,R, L e dal Dischiudimento (U) per V. 

9 In realtà il termine antahstha (< che sta in mezzo », «in- 
terno») sembra impiegato nei trattati antichi di fonetica 
semplicemente per indicare che la classe delle semivocali 
«sta fra » la classe delle occlusive e quella delle spiranti 
(cfr. il commento di Uvata al Rgvedapratisakhya, I, 9). Non 
chiaramente attestato è invece l'uso di antahstha come 
«intermedio », in riferimento al fatto che questi fonemi 
(Y, R, L, V) sono considerati semivocali, a metà strada, 
cioè, tra vocali e consonanti (a questo forse allude Patan- 
jali quando nel Mahabhasya distingue le semivocali dalle 
occlusive in base al minor grado di occlusione); va poi ri- 
levato che la parola « semivocale » con la quale il termine 
viene correntemente tradotto è estrapolata dalla tradizio- 
ne grammaticale greco-latina, dove ha un suo peculiare 
significato (cfr. Allen, 1953, pp. 29-31). «Intermedio » si 
presterebbe molto bene a esprimere la duplicità di natu- 
ra delle « corazze > (si veda l'Introduzione, p. 56). Lo stesso 
termine «sostegno » con cui alcune tradizioni chiamano 
questi fonemi — e le «corazze > che a essi sono fatte corri- 
spondere — gioca sottilmente sulle possibili valenze del 
termine tecnico antahstha, che rimane sullo sfondo: non 
soltanto esse sono «interne » all’individuo, costituendo- 
ne la struttura portante, ma sono anche «intermedie » 
nel senso che lo sorreggono a metà strada tra la suprema 
coscienza e l'insenzienza della materia inerte (cfr. PTLV, 
р. 7). Il numero delle semivocali induce a considerare 
quattro le corazze, che ordinariamente sono invece cin- 
que - sei con Мауа - (le tre corazze menzionate nel Va- 
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tecnico impiegato nei trattati di fonetica ~, per 
il fatto che ineriscono alla dimensione interio. 
re dell'individuo, fungendo da corazze quali 
la necessità e cosi via; gli stessi vengono indica. 
ti nelle scritture col termine «sostegno »,! per- 
ché, sostenendo il piano del soggetto cono- 
scente, sostengono il tutto. Indi è la volta dei 


tulanāthasūtra, v. 6 sono da intendere in un senso com- 
pletamente diverso). Mentre Abh. in РТУ e PTLV iden- 
tifica i quattro «sostegni» (cosi sono chiamati nella Pa. 
rütrisika) con kala, vidya, maya e raga, Kse. dice: < niyati, 
ecc. ». Si può ancora notare che il termine antahstha (la 
cui forma più antica sembra essere stato il sostantivo an- 
tahsthà) ricorre anche nella forma antastha. Il fatto che 
quest'ultima non sia altro che l’esito di una semplificazio- 
ne fonetica (la caduta del visarga davanti al nesso sibilan- 
te + occlusiva; anche il testo edito della $SV nel presente 
brano riporta antastha) non ha impedito che pure al « nuo- 
vo » termine venisse accordato un suo status, intendendolo 
come anta-stha, « che sta alla fine [del suo proprio luogo di 
articolazione] » (cfr. Chatterji, 1964, pp. 272-73). Quest'al- 
tra interpretazione sembra trasparire nella seconda parte 
della doppia spiegazione che di anta(h)stha dà Abh. nel ТА 
(III, 158), se letta senza tener conto della glossa sicuramen- 
te erronea del pur dottissimo Jay. (Per una disamina detta- 
gliata dell'intera questione rimando a Torella, 1998). Sia- 
mo dunque di fronte all'ennesimo caso di influenza di dot 
trine strettamente linguistiche su temi apparentemente da 
esse lontanissimi. 

1. Oltre che nella Paratrisika, questo termine ricorre in 
due scritture visnuite, l’ Ahirbudhnyasamhita (XVI, 83-87) 
e il Laksmitantra (XIX, 12cd-16ab); cfr. Gnoli, 1985, p. хх, 
nota 35. Tuttavia, dal momento che entrambi questi testi 
mostrano in modo inequivocabile di attingere in piü punt 
a dottrine del Trika, ë verosimile che la fonte primaria sia 
stata proprio la Paratrisika. 
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quattro fonemi chiamati « soffi >,! poiché si di- 
schiudono al conseguimento della non-dualità, 
allo svanire della differenziazione. Tra essi, alla 
fine è il fonema dell’ambrosia (S), perfettamen- 
tecompiuto, che sta al termine di tutta quanta la 
creazione. Dopo questo ë manifestato il seme 
del soffio vitale (H): l'universo intero, costituito 
dall'effondersi dei sei Cammini? e distinto in si- 


l. Le sibilanti $, S, Sel'aspirata sonora H. Qui il termine 
штап, «soffio caldo, vapore >, è messo in relazione con 
unmis-, < dischiudersi ». La Paratrisika considera questi 
quattro fonemi, piü KS, come i cinque Brahman (Sadyoja- 
ta, ecc.) e Abh. li identifica con i cinque principi Suddha- 
vidya, Isvara, Sadasiva, Sakti e Siva, i più alti nella scala dei 
шта, ma considerati qui puri-impuri in rapporto alla Co- 
scienza di cui sono manifestazioni. 


2. Cfr. TA, III, 165cd-167. 


3.Isei Cammini (adhvan) sono, per così dire, sei diverse 
angolazioni da cui guardare al dispiegamento della realtà 
enel contempo sei vie diverse attraverso cui risalire fino a 
Siva (i fonemi, i mantra, le formule, le compagini, i princi- 
pi, i mondi); cfr. Filliozat, 1994. I primi tre sono raggruppa- 
ü nella categoria del significante, i secondi in quella del 
significato. Dei sei Cammini si parla anche nelle Samhità 
visnuite, dove peró sono visti, invece che come vie paralle- 
letali che il percorrimento di una ë insieme anche quello 
di tutte le altre (cfr. STU, vol. II, p. 52), come tappe con- 
secutive di un percorso ascendente dai mondi ai fonemi 
(dal punto di vista dell'adepto che procede verso la libe- 
razione) o discendente dai fonemi ai mondi (se visto in 
chiave cosmogonica); vi sono anche significative diffe- 
renze tra i testi Saiva e quelli vaisnava circa la natura stessa 
dei singoli cammini (il cammino dei fada, ad esempio, é 
рег gli Saiva costituito dalle «parole» di un lungo man- 
tra, mentre per i Vaisnava dai quattro « piani » di veglia, 
sonno, ecc.: cfr. Hikita, 1993; Sferra, 1994). 
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gnificanti e significati, é rappresentato da que. 
sto fonema formato dal «suono non prodotto, 
(апаћаіа) incrementato dalla potenza Senza 
Superiore (anuttara). Il tutto consiste infatti in 
questo fonema, nel senso che - in base al prin. 
cipio grammaticale della «condensazione » - è 
contenuto entro Siva e Sakti, ovvero — per dirla 
in questi termini — entro il Senza Superiore e il 
«suono non prodotto ».! Della consapevolezza 


1. L'ultimo fonema è l'aspirata H, concepita come la sin- 
tesi di due elementi. Il primo è il «suono non prodotto», 
ovvero quella risonanza che lo yogin è in grado di perce- 
pire dentro di sé e che è la forma sonora propria dell'E- 
nergia all'interno dell'individuo (quale soffio vitale, рта. 
na) concepita come «suono senza vocale » (anacka), una 
H rarefatta e indicibile in quanto priva della vocale di ap- 
poggio; è questo « frammento immanifesto > di Н (che sta 
alla base anche del visarga, H) il suono inarticolato che 
sorge spontaneamente nella gola della donna al momen- 
to dell'orgasmo, secondo Abh. (ТА, III, 146-47), che fa 
riferimento a un verso del perduto Kulagahvara (si veda 
anche TAV, vol. II, p. 141). Il fonema H, di cui il testo qui 
parla, é appunto questo «suono non prodotto » consoli- 
dato e « grossificato > dall'unione con la potenza Senza 
Superiore (A), e diventato cosi consonante vera e pro 
pria. Esso risulta dunque costituito dal primo e dall'ul- 
timo fonema del sanscrito (A e H) e, in base all'artificio 
grammaticale della «condensazione » (fratyahara), lar- 
gamente usato a fini di economia espositiva a partire da 
Panini - secondo il quale per nominare una serie basta 
menzionare il primo e l'ultimo elemento, immaginando 
li comprensivi degli altri — ma verosimilmente già in voga 
nella tradizione grammaticale precedente, Н ё detto co 
stituire l'universo intero. Universo che ë compreso nell'u- 
nione Siva-Sakti che Kse. omologa ad anuttara-anáhata. In 
questo modo è possibile ritenere che Kse. identifichi, di 
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riflessa « Io » — che costituisce la forza del gran- 
de mantra (АНАМ, «Io ») – questa è l'essenza. 
Come ha detto il nostro maestro Utpaladeva: 
«Il piano dell’Io è il riposo della luce in se stes- 
sa [o “nel Sé"] e questo riposo è la libertà che si 
invera con la cessazione di ogni dipendenza, ov- 
vero l'agire per eccellenza, la sovranità ».! Quel- 
lo che è il vero essere della Matrka, fino a que- 
sto punto, è illustrato infine attraverso il «seme 
della sommità » (KS), il quale è formato dalla 
aggregazione dei fonemi Ке 5 – come compren- 
sivi di tutte le consonanti — e ha per essenza 
l'unione del Senza Superiore e dell'Emissione 
(visarga) ? Ma ora basta col divulgare la dottri- 
na segreta... 


versamente da Abh. nei commenti alla Paratrisika, i cinque 
principi più alti con gli ultimi quattro suoni, prendendo 
cioè insieme Siva e Sakti come un unico principio. In senso 
più lato ci si può limitare a dire che, mentre le quattro semi- 
vocali costituiscono il movimento della Coscienza verso la 
differenziazione, i quattro «soffi > rappresentano il cammi- 
no inverso (cfr. TA, III, 181cd-183ab). 

1. Ajadapramatrsiddhi, vv. 22-23ab. 

2. Il gruppo consonantico KS — qui formato da K e S, col 
conseguente passaggio della sibilante da dentale S a re- 
troflessa S — è considerato dalla generalità dei testi tantri- 
ci un suono unitario, come del resto fortemente unitario 
è il grafema che lo rappresenta in tutte le scritture del 
subcontinente indiano; esso occupa l'ultimo posto nella 
serie dei suoni del sanscrito presentata dalla speculazio- 
ne esoterica. Anche qualcuno dei trattati classici di fone- 
tica sembra incline a riconoscergli lo status di suono uni- 
tario, pretesa che appare, alla luce della moderna fono- 
logia indoeropea, problematica ma non del tutto infon- 
data (cfr. Allen, 1953, p. 79, che cita a supporto l'opinione 
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Si invera dunque la perfetta comprensione del. 
la ruota della Matrka e tale comprensione si 
configura come compenetrazione nella vera na- 
tura propria, pienezza indifferenziata di coscien- 
za e beatitudine. Ruota della Matrka - della qua- 
le è detto nella tradizione, a indicarne l'eccel. 
lenza: < Non c’è conoscenza (vidyã) al di là del. 
la Мацка»? — è l'insieme delle potenze sunno- 


di Benveniste; Padoux, 1990, p. 156, nota 198). KS assume 
il significato di momento di ricapitolazione e unificazione 
della Matrka. Sempre in virtù dell'espediente della « con- 
densazione », in esso sono considerate contenute tutte le 
consonanti. Le consonanti, da parte loro (come si legge 
nel TA, III, 183cd-184ab), sono ‘animate’ interiormente 
dalle vocali, con cui prima della manifestazione formano 
un tutto inscindibile; sono esse infatti che le rendono 
pronunciabili. K e S, prima e ultima consonante (H, lo si 
ë visto, ha un suo status separato; come ha appena detto 
Kse., è S che «sta al termine di tutta quanta la creazio- 
ne »), sono dunque 'animate' dal Senza Superiore e dal- 
l'Emissione (A e H), la prima e l'ultima vocale (la fricativa 
H viene infatti tradizionalmente inclusa tra le vocali). In 
KS sono cosi implicite tutte le consonanti e, in un certo 
senso, anche tutte le vocali. Questo passo della ŠSV ë ri- 
portato e interpretato da Jay. nel suo commento al TÀ 
(vol. II, p. 178). KS, dunque, é come contessuto con tutti 
i fonemi indistintamente, misteriosamente presente all' 
nizio e alla fine di ognuno e anche quando essi si unisco- 
no l'un l’altro; è per questo che gli spetta l'appellativo di 
« pervasore » (cfr. TAV, vol. IV, p. 193). 

1. SvT, XI, 198a. 


2. Vidya può anche essere inteso nel senso tecnico di man- 
tra «femminile»: non ci sono vidyáal di fuori della Маска, 
che tutte le genera. In altri contesti (Uttarasütra, testo ap- 
partenente al ciclo del Niévása), lo stesso viene affermato 
a proposito dei mantra (cfr. Torzsok, 2009, p. 32). 
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minate, quali Senza Superiore, Beatitudine, Vo- 
lontà e cosi via. Tutto ció ё qui accennato solo 
nelle linee generali; ne é data invece una detta- 
gliata spiegazione dal nostro maestro [Abhina- 
vagupta], in opere come il Tantraloka, il Para- 
trimsikavivarana, ecc. 

Anche nel Siddhamrta (« Ambrosia dei Perfet- 
ti») éscritto:! < Kundalini, essenziata di coscien- 
та, ё qui principio vitale dei semi [le vocali]. 
Nasce da essa la triade formata dallo Stabile 
(A), dalla Volontà (I) e dallo Schiudersi (U), da 
cui derivano via via i vari suoni vocalici. À nasce 
da A, e via dicendo, fino alla Kala dell'Emissio- 
ne (H). Dall'Emissione nascono le varie conso- 
nanti da К a S. Essa ë, infatti, quintuplice? e co- 
me bindu si manifesta su cinque piani: all'ester- 
no, all'interno, nel cuore, nel nada e nella sede 
suprema. Il bindu pervade l'uomo dal cuore fi- 
noal capo.? Privi del primo e dell'ultimo, i man- 


l.Lastessa citazione compare nel TÀ, III, 220-25 come trat- 
ta dal Siddhayogesvarimata. Il Siddhamrta deve essere quindi 
un altro nome dello stesso Tantra o un suo compendio. 


2 È questo il numero delle classi delle occlusive. 


3. Secondo Jay., che commenta questo passo in occasione 
della citazione dello stesso nel TA (TAV, II, р. 210), lE- 
missione si presenta come bindu (termine che abbiamo 
già incontrato nel senso di «punto luminoso >, < coscien- 
та»), cioé come soggetto conoscente (dalla radice vid-, 
«conoscere >). Le sue manifestazioni sono su cinque pia- 
ni, che si possono raggruppare nei tre livelli Uomo-Po- 
tenza-Siva proposti dalla scuola Trika. Esterno, interno e 
cuore (il luogo dove l'esterno si interiorizza) corrispon- 
dono al livello Uomo; nada (la sonorità interiore e inarti- 
colata) alla Potenza; il piano supremo (localizzato nello 
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tra! sono [sterili] come nuvole d'autunno. Que. 
sto ë il tratto distintivo del maestro: egli deve far 
conoscere il primo e l'ultimo. Un tale sapiente 
va adorato come se fosse Me, ë Bhairava stesso, 
la sua natura e divina. Poiché qualsiasi verso o 
stanza é connesso con il primo e con l'ultimo, 
perciò egli, cosi conoscendo, li vede tutti nella 
forma di mantra >. < Quella potenza di Siva che 
è essenziata di attività » dice con altre parole lo 
Spanda (III, 16) « è causa di legame, quando ri- 
siede in anime imprigionate ... quando invece 
sta nel cammino che le è proprio è conosciuta 
come quella che conferisce i poteri ». [7]? 


dvàadasanta, < [il piano] alla fine di dodici dita [sopra il ca- 
ро] >) a Siva. Il binduè presente anche nel corpo individua- 
le, ricreando su un diverso piano microcosmico la stessa 
forma pentapartita, dislocata via via nel cuore, nella gola, 
nel palato, nella « fine della $akti » (un ulteriore passo dello 
stesso testo citato da Jay. ibid. dice appunto nasante, termi- 
ne che sta verosimilmente a indicare il cosiddetto < dvada- 
fanta nasale > — cfr. TĀ, II, 61 — sede ultima della Potenza; 
l'esplicita localizzazione della < fine della $akti » nel brahma- 
randhra o «fontanella » si trova nello SvTU); e, infine, nello 
dvadasanta supremo di cui si è già detto. 

1. «Il primo e l’ultimo » sono i fonemi A e H dai quali è ab- 
bracciata tutta quanta la Маска (e dunque la totalità del rea- 
le); da essi è formato il grande mantra AHAM (si veda TÀ, 
III, 202bc-208ab), ovvero la presa di coscienza «Іо» (aham 
significa appunto «io ») che è l'essenza dei mantra, senza la 
quale essi non sono che suoni privi di senso e di efficienza. 
2. Il commento di Bhà. presenta qualche punto oscuro: 
«La Маска, autoluminosa, è la suprema potenza d'azione 
del Signore; la ruota è l'insieme delle “forze” (kala) che la 
compongono; sambodha è da intendere nel senso di “per- 
fetta conoscenza” di queste. Grazie a tale conoscenza, la 
illusoria manifestazione (vivarta), caratterizzata dal duali- 
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Per un tale yogin che possiede la perfetta com- 
prensione della ruota della Matrka 


8.Il corpo e offerta sacrificale 
fariram havih 


Quello che é il corpo — materiale, sottile, ecc. —, 
da tutti consacrato come il soggetto conoscen- 
te, quello appunto ë per il grande yogin l'offer- 
ta sacrificale, deposta nel supremo fuoco della 
coscienza. Per questo grande yogin, infatti, la 


smo di significante e significato, appare sempre come dif- 
ferenziata-non differenziata, dal momento che promana 
dalla potenza d'Azione [o anche: *da differenziata (quale 
appare), si rivela in realtà sempre come non differenzia- 
ta...". Il testo edito qui non mi sembra convincente; ho 
consultato anche il ms. n. 1421, Research Library, Srina- 
gar, che però riporta la stessa lezione]. Dal Signore che è 
luce perenne e intramontabile sorge in principio, con la 
protensione verso l'energia, la potenza di Volontà. Poi ap- 
paiono la "percezione" e il “contatto”; quindi, contenente 
il riflesso di tutta la realtà oggettiva [o anche: “di tutti gli 
oggetti significati”], sorge il “suono non prodotto da orga- 
ni vocali” che comprende al suo interno [tutte] le parole, 
le frasi e le cose significate; poi l'attività, costituita dall'e- 
nergia vitale, la Parola, pregna dei cinquanta fonemi; 
quindi la nascita del tutto. Per questo la Matrka è detta es- 
sere la radice unica dell'insieme delle cose, a cominciare 
dai mantra; non altro da essa ё la potenza d'Azione di Siva 
che in tale modo si dispiega. Quando si realizza la cono- 
scenza della ruota della Matrka, allora qualsiasi cosa egli 
dica, trovandosi nella condizione di illuminato, il signore 
acquista il dominio dei mantra » (SSVar, pp. 35-36). 

l. Leggo, ovviamente, col ms. Ch sarvair yat pramátrtvena, in 
luogo di sarvaisvaryapramátrtvena del testo edito (p. 32). 
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qualifica di soggetto conoscente spetta alla co. 
scienza sola ed egli é permanentemente compe- 
netrato di tale convinzione, avendo cessato di 
identificare la soggettività con il corpo. Com'è 
detto nel Vijnanabhairava (у. 149): «Nel fuoco, 
ossia nel ricettacolo del grande vuoto, sono offer- 
ti gli elementi, i sensi, gli oggetti dei sensi e cosi 
via, insieme con la mente. Questa ë l'oblazione 
suprema, e la Coscienza ne ë il cucchiaio sacrifica- 
le ».! E anche nel Timirodghata: «In virtù del divo- 
ramento, o Dea, del corpo dell’amico, del paren- 
te affezionato, del benefattore, della persona ca- 
rissima, spicca il volo la fanciulla celeste ».? 

Qui il significato inteso, in breve, è appunto lo 
svincolarsi dall’attribuzione al corpo della qua- 
lifica di soggetto conoscente. Anche nella Bha- 
gavadgîta (IV, 27) si legge: < Altri offrono tutte 
le azioni dei sensi e dei soffi vitali nel fuoco yo- 
gico della padronanza di sé, acceso dalla cono- 
scenza ». E nello Spanda (II, 6): « Quando la per- 
turbazione è estinta, allora si invera il piano su- 
premo ». «La perturbazione » dice Bhatta Kal- 
lata commentando questo passo « consiste nel 


1. П rito dell'oblazione consiste nel gettare con un cucchia- 
io del burro fuso nel fuoco. La coscienza (individuale) illu- 
minata fa da cucchiaio sacrificale, cioé da intermediario at- 
tivo tra il mondo limitato e il vuoto dinamico della Coscien- 
za indifferenziata (cit) in cui getta a mo' di offerta tutti gli 
aspetti della realtà fenomenica (cfr. Silburn, 1961, p. 167). 
2. Ovvero (ahimë sciupando la folgorante formulazione 
di questo Tantra, oggi in parte perduto): sacrificando ogni 
attaccamento individuale si dischiude il piano della supre- 
ma coscienza. Nell'unico manoscritto pervenuto il verso 
non figura. 
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collegare la nozione di "io" a cose quali il corpo, 
1 
ecc.». [8] 


E per questo yogin 


9. La conoscenza e cibo 
jnanam annam 


Quella conoscenza a proposito della quale prima 
si è detto «Il legame consiste nella [non] cono- 
scenza » (I, 2), peril fatto che è mangiata, divora- 
ta, è per gli yogin cibo. La qual cosa è confermata 
dalla scrittura già citata: < Allora egli tutto divo- 
ra, la morte, il tempo, l’insieme delle Compagini 
(Kala), la moltitudine delle forme di manifesta- 
zone (vikāra), l’identificazione con le conoscen- 
ze (pratipattisatmyam), la massa delle rappresen- 
tazioni differenziate di unità e molteplicità ». 

Secondo un'altra interpretazione,’ la conoscen- 
za cui si riferisce il sütra ë quella costituita dalla 
presa di coscienza della vera natura propria. In 
questo caso, essa é per lo yogin nutrimento, poi- 
ché conducendo al pieno appagamento e causa 


1. Una volta acceso il fuoco del mantra, in esso brucia il 
corpo fisico, prodotto dal karma. Ora l'adepto si installa 
in un corpo divino. Questo é il corpo supremo del sacrifi- 
catore (yajamana, ovvero colui che fruisce del sacrificio, il 
«committente »), il signore della coscienza. Tutta la realtà 
fenomenica, corpo, ecc. , costituisce l'oblazione che viene 
arsa nel fuoco del Grande Essere ($SVar, pp. 37-38). 

2. Sopra, p. 116. 

3. E quella di Bha. 
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del riposo nel Sé. Com'è detto nel Vijñānabhai- 
rava (v. 148): «La forma piena che nasce giorno 
dopo giorno in chi si dedica all'una o all'altra 
delle pratiche meditative (yukti), quella è qui la 
sazietà, la condizione di perfetta pienezza». In 
questo passo la yukti consiste nella conoscenza 
dei centododici livelli.! E anche questo ë illu- 
strato nello Spanda (III, 12): < Egli rimarrà risve- 
gliato in tutti gli stati ».? [9] 


Se peró lo yogin non riesce a mantenersi in que- 
sto stato di perenne attenzione, allora, anche se 
possiede la conoscenza, per difetto di una con- 
centrata attenzione 


10. Venuta meno la conoscenza, ha la visione 
del sogno che nasce da essa 
vidyasamhare tadutthasvapnadar$anam 


Se la conoscenza pura sostanziata dal rifulgere 
di questa esperienza viene meno, rifluisce, allo- 
ra si produce la visione, la chiara emersione del 
sogno che da essa trae origine (tadutthasya) ° 


1. In centododici la tradizione a cui appartiene il VBh 
stabilisce il numero delle diverse pratiche meditative. 

2. « Egli rimarrà risvegliato in tutti gli stati [veglia, ecc.]: 
con la conoscenza contemplando l'oggetto del conoscere, 
tutto riferirà all'unica realtà. Pertanto non potrà essere tor- 
mentato da ció che e 'altro' ». 

3. Il commento che segue sembrerebbe autorizzare una 
interpretazione di questa espressione più sottile e più let- 
terale insieme: « [del sogno] che da essa esce », cioé che 
progressivamente abbandona tale conoscenza pura. 
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ello che ë chiamato sogno ë lo stato in cui gli 
impulsi prodotti dalla conoscenza si vanno via via 
affievolendo — stato che consiste nella differen- 
zazione e nel vario dispiegarsi delle rappresen- 
tazioni discorsive. « Né ciò può essere insegnato 
senza il favore del Benigno, » è scritto nel Malinz- 
ауа! «e se poi l'insegnamento, in un modo o 
nell'altro, ë impartito ugualmente, esso non la- 
scia alcuna impressione latente ». E di seguito: 
«Colui che, invece, avendo ottenuto [dall'inse- 
gnamento ricevuto] soltanto un'impressione la- 
tente, non riesce a sviluppare in sé uno stato di 
attenzione, costui é congiunto dai demoni Vina- 
yaka a fruizioni instabili ». Non diversamente lo 
Spanda (III, 3): «In caso contrario, di continuo 
nello stato di veglia e di sonno la creazione sareb- 
be libera come lo é per l'uomo comune; tale ё 
infatti la natura della creazione >. 
Dunque questo si insegna: che lo yogin deve es- 
sere permanentemente assorbito nella intima 
considerazione della conoscenza pura. Com'è 
detto nel Purvatantra: < Egli, quindi, aspirando 
alla fruizione suprema, non deve attaccarsi a 


l. Un verso che, come i successivi, non figura nel testo e- 
dito di questo Tantra. 

2. Se lo yogin — spiega Kse. nello SN (pp. 57-58) - deca- 
desse dalla concentrazione nella Coscienza, perderebbe 
il potere di creare, che aveva acquistato nell’identificarsi 
col supremo Soggetto, e tornerebbe in balia del vario flut- 
tuare del mondo fenomenico (indipendente dalla sua 
volontà), prodotto dalla libera creazione del Signore. La 
stanza va intesa in connessione con le due che la precedo- 
no (si veda, sopra, la nota 2 a p.143). 
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queste [fruizioni] >. Anche nello Spanda (I, 21); 
« Colui che é costantemente inteso a investiga. 
re la realtà dell'energia vibrante (spanda), an- 
che in stato di veglia realizza in breve la propria 
vera natura ». 


É stato cosi esaminato, a partire dal sūtra: «Il 
mantra é coscienza », il mezzo « basato sulla Po- 
tenza >, che consiste essenzialmente nella inti- 
ma applicazione sulla forza dei mantra e delle 
mudra. А proposito di questo mezzo, cosi si pro- 
nuncia la tradizione: < E chiamata “basata sulla 
Potenza" (akta) quella compenetrazione che si 
raggiunge meditando su un oggetto con la sola 
mente, senza ricorrere al “proferimento” ». A- 
vendo di mira coloro a cui faccia difetto la capa- 
cità di costante e vigile attenzione, é stato dato 
spazio all'insegnamento del mezzo «individua 
le» (anava), con quel sütra che dice: «Se viene 
meno la conoscenza, si ha la visione del sogno 
che nasce da essa ». [10]! 


Termina qui, nel Commento agli Sivasütra, il 
Secondo Dischiudimento, nel quale e illustrato 
il mezzo « basato sulla Potenza ». 


1. Bhà. interpreta nel senso inverso. La conoscenza ë quel- 
la limitata, « quella che percepisce il samsara ». Quando 
questa è distrutta, è allora che il mondo fenomenico vie- 
ne visto nella sua natura illusoria, di «sogno », che traeva 
origine proprio da quel conoscere erroneo ora dissolto. 
Quella che si realizza quando sorge questa visione é una 
condizione come di chi é libero da ogni legame, e lo stato 
di unità con l'oggetto contemplato, la condizione di per 
manente appagamento (SSVar, pp. 39-40). 
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TERZO DISCHIUDIMENTO 


Aquesto punto, nell’intento di insegnare il mez- 
то «individuale > (4nava), il sutra illustra la natu- 
ra propria dell'anima limitata (ати) .! 


1. Il sé è la mente 
біта cittam 


La mente (citta), costituita dall'intelletto (bud- 
dhi), dal senso dell'io (ahamkara), dal senso in- 
terno (manas) con le loro rispettive forme di at- 
tività, quali la determinazione e cosi via, susci- 
tate dagli oggetti e dalle latenze karmiche che 
di continuo l'affettano — è con tale mente, dico, 
che è identificata l'anima limitata, il sé (atman), 
che cosi si chiama in quanto «va errando » (ata- 
ti); vaga per le matrici assumendo varie modali- 
tà [luminosa, ecc.],° perché ignaro della propria 


l. Con il termine anu, «atomo, particella >, viene designa- 
tal'anima individuale, come derivante dalla contrazione, 
«atomizzazione >, della Coscienza suprema. Sono detti 
perciò anava (agg. da anu) quei mezzi di realizzazione ac- 
cessibili e consoni alle esigue forze dell'anima limitata. 

2. Il termine atman ë dunque qui artificiosamente fatto 
derivare dalla radice at-, «andare errando > (atman deriva 
ш realtà da an-, «respirare »). 

3. Intelletto, senso interno, senso dell'io costituiscono l'e- 
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vera natura che é Coscienza (cit). Cosi va inteso 
il sütra. Quello che va errando ë soltanto il sé 
limitato (anu) e non il sé che e identificato uni. 
camente con la Coscienza. La definizione del sé 
che era stata data all'inizio [«Il sé é coscienza», 
I, 1] mirava dunque a illustrare la vera natura 
che lo costituisce; ora invece é fatto riferimento 
alla condizione limitata (anava), la cui caratte- 
ristica principale è il determinarsi nel sé di uno 
stato di contrazione. Tra le due definizioni non 
c'è quindi incongruenza. [1]! 


lemento mentale (citta). L'intelligenza si esplica nell’atti- 
vità determinativa («questo è cosi») ed è luce (prakaía), 
espressione della componente sattva; dal senso interno e 
dal senso dell'io, permeati di rajas e tamas (instabilità, pe- 
renne agitazione; inerzia e ostruzione) deriva il pensiero 
discorsivo, dualizzante, le costruzioni mentali, e la ten- 
denza a riferire tutto a uno specifico io limitato ( abhimà- 
na) («questo é mio, non é mio», ecc.). Sattva, rajas e ta- 
mas sono le tre « qualità > (guna) della Natura (prakrti), le 
forme della quale sono determinate dal vario miscelarsi 
di queste tre disposizioni: luminosa e spirituale la prima, 
dinamica e passionale la seconda, pesante e ottusa la ter- 
za. Originariamente propria del sistema Samkhya, questa 
concezione, cosi come l'intero schema Samkhya di classi- 
ficazione della realtà, é passata a far parte, con integrazio- 
ni e modificazioni, del patrimonio comune della tradizio- 
ne tantrica; cfr. Torella, 1999b. 


1. Bhà. inserisce il sūtra nell'ambito dell'esame dei poteri 
sovranormali (vibhüti). Nella condizione limitata, in cui i] 
sé appare ridotto all'elemento mentale (citta), all' atman- 
citta sono alieni quei poteri che invece ineriscono al sé in 
stato di pienezza. Come dice l'anonimo glossatore di Bha.: 
< Le fantasie, ecc., di chi non è congiunto [con la suprema 
realtà] non sono visibili agli altri, non si manifestano al- 
l'esterno; ma se uno è congiunto con essa, allora anche i 
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Per questo sé limitato, che si identifica con l'e- 
lemento mentale, 


9 La conoscenza è il legame 
jinanam bandhah 


Legame é quella conoscenza in cui agiscono 
determinazioni, ecc., informate a piacere, dolo- 
ree offuscamento, la quale, per sua natura, ma- 
nifesta quella differenziazione che a essi si con- 
viene. Proprio perché vincolata da un siffatto 
conoscere, l'anima erra nel samsara. Com'é det- 
to nel Tantrasadbhava: < I] conoscitore delle qua- 
lità (тила)! è affetto ora dal sattva, ora dal ra- 
jas, ora dal tamas. Cosi erra l'essere corporeo, 
vagando da una sede all'altra ». Lo stesso princi- 
pio esprime lo Spanda (III, 17-18): < Avvinta dal 
corpo ottuplice (furyastaka) > formato dal sor- 


mantra, ecc., sono capaci di realizzare qualsiasi cosa, per 
ardua che sia...» (SSVar, p. 42). 

l.Il sé limitato. Il verso (XXVIII, 62) ricorre, senza varian- 
üsignificative, nel più completo manoscritto 5/445. 

2. Il puryastaka, « corpo ottuplice» o «l'ogdoade nel cor- 
po», è una sorta di corpo sottile (suksmadeha) nel quale 
sono compendiate le impalcature psichiche della persona; 
¿tale corpo ottuplice a essere soggetto alla trasmigrazione. 
Lasua composizione puó essere diversa da scuola a scuola, 
variando da otto principi (ë il caso della SK, qui citata) fino 
atrenta (si vedano ad esempio i commenti di Ramakantha 
al Kalottaragama e al Kiranagama); cfr. Torella, 1979, рр. 
376-77, note 35, 36; Torella, 2002, p. 204, nota 24. Gli ele- 
menti sottili (t£anmatra) sono il suono, il tatto, il colore, il 
sapore, l'odore; il loro combinarsi dà origine agli elementi 
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gere degli elementi sottili, dal senso interno, 
dal senso dell'io e dall'intelletto, [l'anima indi. 
viduale] non libera, esperimenta le fruizioni che 
le derivano dal corpo ottuplice, determinate dal. 
le costruzioni mentali, e per la presenza di esso 
vaga nel samsara >. E, nell'intento di additare la 
via d'uscita da tale condizione, continua: « Per. 
ciò noi indichiamo la via che porta al dissolvi- 
mento del samsara >. [2]! 


Tuttavia, sulla scorta di quanto ë affermato nel 
Vijnanabhairava (v. 137)? «Ogni conoscere è 
fonte di luce, cosi come fonte di luce ë il sé; ed 
ë nel conoscere che il conoscitore si illumina, 
dal momento che queste due realtà si implica- 
no l’un l’altra », è lecito obiettare che, se la cono- 
scenza? è in se stessa luce, come può allora costi- 
tuire un legame? Questo è vero, ma solo se per 
grazia di Paramesvara si perviene a tale ricono- 
scimento. 

Se però la potenza di Maya inibisce questa pre- 
sa di coscienza, allora 


grossi, quali la terra, ecc. (si veda Torella, 2002, p. 195, nota 
19; Torella, 2008b, p. 70; cfr. Bronkhorst, 1994). 

1. É questa conoscenza inferiore, viziata dall'attaccamento 
al mondo fenomenico, che costituisce il legame della men- 
te e rende impossibile il conseguimento dei poteri (SSVar, 
p. 43). 

2. Il verso é trasmesso dagli autori dei due commenti che 
ci sono pervenuti, Sivopadhyaya e Bhattananda (entran 
bi molto tardi), con notevoli varianti. 

3. Si vuole intendere: « qualsiasi conoscenza ». 
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3 П non-discernimento dei principi (la Forza 
[limitata], ecc.) е Maya 
kaladinam tattuanam aviveko maya 


П non-discernimento dei principi — dalla Forza 
(kala), cioè la capacità d’azione limitata, fino 
alla Terra —, che costituiscono le « corazze », il 
corpo ottuplice e il corpo materiale; vale a di- 
re, il mancare di comprendere (apratipattih) 
come questi princìpi, che [nella comune opi- 
nione] si pretendono separati [dal vero Sé] 
(‘prihakrtuabhimatanam eva), in realtà non lo sia- 
no.! Tale assenza di discernimento è Maya, la 
«proliferazione > (prapatica) che è fondata sul- 
lanon-percezione della vera realtà. E detto nel 
Tantrasadbhava:? «In lui la Coscienza è rinvigori- 


1. Propongo di correggere il testo edito aggiungendo a^, 
con significato di negazione, a pratipattih. In queste scuole 
è individuato un duplice livello di errore riguardo alla na- 
tura del soggetto. Il primo é la sua identificazione con pia- 
ni quali quello del corpo e, via via, del soffio vitale, della 
mente, ecc. Il secondo, piü sottile, ë anche piü insidioso, 
come lo sono le verità che si fermano a metà strada: ren- 
dersi conto che l'Io non può essere ravvisato nel corpo, 
ecc. e quindi respingere queste realtà come totalmente e- 
stranee al sé e radicalmente «altre ». Accogliendo il testo 
edito, Kse. intenderebbe riferirsi alla prima forma, il che di 
per sé non sarebbe impossibile ma che mal si accorda con 
l'uso del termine abhimata, che di norma ha il senso di 
« (erroneamente) ritenuto », < preteso (per tale) ». 

2. Il verso corrisponde, pur con molte varianti, a IX, 20-22 
nei manoscritti citati. Passi di contenuto molto simile si 
trovano anche in altri Tantra; cfr. Svayambhuvagama, I, 
10; Kiranagama, Y, 16, ecc.; SvT, XI, 98 sgg.; cfr. anche 
IPK, III, 2, 11. 
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ta! da una possibilità d'azione limitata (ala), il 
campo dell'esperienza ё mediato da un cono. 
scere [limitato], il suo sé è colorato dall’attacca. 
mento, é congiunto con l'intelligenza e gli altri 
sensi. In tal modo gli inerisce il legame màyico, 
come un ventre [che lo racchiude]. Nel legame 
mayico trovano il loro fondamento tanto il те. 
rito morale quanto il demerito, e cosi via. Stan- 
do in questi vincoli, [l'anima-frammento] de- 
stinata alla cattività giace avviluppata da essi». 
< [Essi, tuttavia, |?» dice con altre parole lo Span. 
da (III, 20) «tendendo a occultare quella che é 
la loro natura ultima, [precipitano] i non illu- 


1. Nel senso che dopo il totale depotenziamento che se- 
gna la caduta della Coscienza al livello di soggetto indivi- 
duale, « atomico », kala opera su di essa una parziale revi- 
talizzazione. E forte l'impressione che i testi giochino vo- 
lutamente sulla somiglianza tra udbalita, « rinvigorito» е 
udvalita, « coperto, circondato », che in manoscritto poi 
sono addirittura indistinguibili nella maggior parte delle 
scritture indiane. Questa ambiguità rispecchierebbe par- 
ticolarmente bene la duplice valutazione che puó essere 
fatta delle funzioni delle cosiddette < corazze >. Esse costi- 
tuiscono, infatti, da un lato una limitazione, una contra- 
zione dell'infinità della coscienza; dall'altro, invece, ë 
proprio attraverso di esse che la coscienza decaduta ritro- 
va un barlume della sua forza, con cui muovere al recupe- 
ro della condizione di pienezza — motivo quest'ultimo 
presente per ovvie ragioni soprattutto nelle scuole non- 
dualiste. 

2. Le infinite forme in cui si manifesta l'energia vibrante 
(spanda) - nella citazione si fa riferimento alle tre qualità 
(guna) -, presentandosi come realtà autonome e separa 
te, costituiscono un legame. Sono limitanti nella misura 
in cui vengono percepite come limitate. 
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minati [nel cammino terribile della trasmigra- 
jone arduo da oltrepassare] >. [3]! 


Quindi, per sopprimere tale assenza di discer- 
nimento, 


4. Nel corpo il riassorbimento delle parti 
атте samharah kalanam 


[Tre i piani del corpo:] c'é un corpo grosso for- 
mato dagli elementi grossi, un corpo sottile for- 
mato dal corpo ottuplice e uno supremo che 
arriva fino а затапа Nel corpo, dunque, attra- 
verso la realizzazione meditativa (bhavana) del 
dissolvimento di ciascun principio nella rispet- 
tiva causa, oppure in forza della raffigurazione 
mentale della loro combustione, ecc., deve esse- 
re visualizzata la distruzione delle « parti », delle 
sue porzioni, ossia dei vari principi, dalla Ter- 
ra fino a Siva. Questo è quanto bisogna aggiun- 
gere. 


l. Nell'interpretazione di Bha. (pp. 43-46) Maya ë il non- 
discernimento dei principi fino а kala; il loro retto discer- 
nimento é fondato sui cinque principi di là da essi, і cosid- 
detti principi puri, dalla Conoscenza Pura a Siva. Lo sta- 
tus di «principio» (tattva) non deve far dimenticare che 
tutte queste entità non sono da ultimo che provvisori mo- 
di di presentazione (avastha) del Sé. 

2. Si veda la nota За р. 165. 

3. Ciascun principio (tattva) si riassorbe in quello che nel- 
la scala di purezza (nel senso di prossimità alla fonte) im- 
mediatamente lo precede, purificandosi cosi in esso. 
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Com'è detto nel Vijrianabhairava (v. 56): «Lo 
yogin mediterà (cintayet) il tutto sotto la specie 
via via dei vari Cammini [il Cammino dei mon. 
di, ecc.], secondo la modalità grossa, sottile, 
suprema, fino a raggiungere, al termine, il dis- 
solvimento della mente (manas) ».! E ancora (v. 
52): «L'adepto deve meditare la propria for- 
tezza come bruciata dal Fuoco del Tempo, sca- 
turito dal piede del Tempo: Alla fine sorgerà 
l'immagine pacificata >. E cosi in tutte le scrit- 
ture. 

Per questo, i mezzi, quali la meditazione /visua- 
lizzazione (dhyana) e cosi via, figurano nel Pür- 
vaśāstra come «individuali »: «La compenetra- 
zione che si ottiene grazie al proferimento, al- 
le posture del corpo, alla meditazione / visualiz- 
zazione, ai fonemi, alla formazione dei luoghi, 


1. È una forma di meditazione /visualizzazione (dhyana), 
compresa fra i mezzi «individuali», come suggerisce 
l'impiego del verbo cintayet (cfr. Silburn, 1961, p. 101), 
che configura un'azione legata alla sfera intellettuale e 
psichica individuale, all'avanzamento graduale, ecc. А que- 
sta tipologia l'assegna anche il commento di Sivopadhyaya 
al VBh (p. 44). I sei Cammini sono divisi in due gruppi 
(si veda, sopra, la nota 3a p. 179): nell'ambito di ciascun 
gruppo il piano grosso (mondi, formule) è meditato co- 
me riassorbito e purificato nel piano sottile (principi, 
mantra) e questo nel supremo (forze o ‘compagini’, fo- 
nemi). 

2. Il Fuoco del Tempo (Kalagni) ë il fuoco della dissoluzio- 
ne cosmica alla fine dell'eone. Come mostra l'iconografia, 
esso scaturisce dall'alluce del piede destro di Siva. Il corpo 
viene spesso (per esempio, in Svetásvatara Up., III, 18, ecc.) 
chiamato «la fortezza dalle nove porte (occhi, orecchie, 
narici, bocca, organi eiettori) >. 
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quella é giustamente detta "individuale" ».! Que- 
sta specie di mezzi, proprio perché grossolana, 
non compare nello Spanda, in cui è dato spazio 
solo alla illustrazione del mezzo «basato sulla 
Potenza ». Ma, nel trattare di tutto ciò che nel- 
l'ambito del mezzo « individuale », costituendo- 
sicome momento culminante, finisce per rien- 
trare nel mezzo < basato sulla Potenza », noi ab- 
biamo ricercato il sostegno dell’autorità dello 
Spandae, sia pure parzialmente, continueremo 
a ricercarlo. [4]? 


1. Il capitolo quinto del ТА e del TS (si veda anche il Tan- 
troccaya, pp. 167-69), in cui viene descritto il mezzo « indi- 
viduale > (anava), si presentano come esplicazioni di que- 
sto famoso verso del Malinivijaya. Con il termine uccãra si 
fariferimento a pratiche basate sull'attività del soffio vita- 
le (si veda la nota 2 a p. 117). Le « posture del corpo » so- 
no le varie mudra. Il fonema (шатта) ë detto essere la for- 
ma sottile del soffio vitale (TS, p. 42); ё una risonanza 
(dhvani) simile a un suono inarticolato che vibra nell'at- 
tività pranica sottile (saksmapranoccara) . < Luoghi > (stha- 
па) sono detti tutti quegli elementi di ordine esteriore 
che fungono da supporto allo sforzo dell'individuo; i 
principali sono il soffio vitale, il corpo e il conoscibile e- 
sterno (a sua volta formato da undici elementi: il manda- 
la, la superficie sacrificale, il recipiente, il rosario, il libro, 
il liiga, il cranio, il panno, le figure, l'immagine, l'effigie 
divina). Nelle glosse che accompagnano l’edizione della 
SSV, sthana, «luogo >, è inteso nel senso di cakra (< trian- 
golo, bulbo, cuore, ecc. »). 


2. «Le kala costituiscono il potere che è proprio di ciascu- 
no dei princìpi. Il corpo è aggregazione di queste forze 
(kala) e per questo è detto sakala [lett. “dotato di parti”). 
Nel corpo, dunque, che è il supporto del sé, si compie il 
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Dopo aver in tal modo esposto quel mezzo «in. 
dividuale > che è la meditazione/visualizzazio- 
ne, si passa a illustrare altre pratiche, di identi- 
co segno, e cioé il controllo del respiro, la con. 
centrazione (dharanà), la ritrazione (pratyāhā- 
ra) e l'assorbimento totale (samādhi). 


5. La dissoluzione dei canali, la vittoria sugli ele- 
menti,’ l'isolamento dagli elementi, la sepa- 
razione dagli elementi 
nádisamharabhütajayabhütakaivalyabhüta- 
prthaktvani 


È sottinteso: «... devono essere realizzati men- 
talmente dallo yogin >. Le nád?sono i canali che 
portano i vari soffi (pràna, apana, ecc.). La dis- 
soluzione dei canali consiste nel loro assorbirsi, 
in forza della confluenza del prana e dell' apana, 
in un unico canale, quello centrale, essenziato 
dal fuoco dell’ udaàna. E detto nello Svacchanda 


riassorbimento delle forze, ovvero la compenetrazione 
dell'una nell'altra (cioè nella rispettiva causa): in tal mo- 
do è ottenuto il corpo di coscienza (bodhadeha) e in ciò 
risiede il sorgere supremo. Tale riassorbimento delle 
forze si può intendere anche in un altro modo, e cioè 
come un fondarsi sul principio Siva, realizzato attraverso 
la modalità del “sorpassamento” [ ullarighanavrtti; cfr. il 
commento di Anantasaktipàda al Vatulanathasütra, рр. 3, 
18; si tratta di un subitaneo atto di elevazione, di 'scaval- 
camento' di tutti i possibili stati mentali]. Grazie a que- 
sto riassorbimento ha luogo il sorgere (udaya) » (SSVar, 
pp. 46-47). 


1. Cfr. Yogasütra, III, 44. 
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(VII, 294-96): « Occorre inspirare attraverso la 
nidi (о narice) sinistra, espirare attraverso la 
destra: questa é la purificazione dei canali e del- 
lavia che mena alla liberazione. Triplice ё chia- 
mato il controllo del respiro (pranayama), poi- 
ché consta di espirazione, inspirazione e so- 
spensione. Questi tre processi nella forma co- 
mune si compiono esternamente; qui, al con- 
trario, sono interiorizzati. Si espiri attraverso il 
canale interiore (mediano)! e attraverso esso si 
inspiri. Effettuata una sospensione, immobile, 
vanno eseguiti i tre movimenti interiori ». 

Vittoria sugli elementi (Terra, ecc.) significa 
metterli sotto controllo per mezzo delle con- 
centrazioni (dharana). Sempre nello Svacchan- 
da (VII, 299cd-300): «La concentrazione aerea 
é condotta sull'alluce, quella ignea sul centro 
dell'ombelico, nella regione della gola la con- 
centrazione terrea, quella acquea sulla “campa- 
nella”; la concentrazione eterea, quella che 
conferisce tutti i poteri, sul capo ».? L'isolamen- 


1. La susumna. 


2. La determinazione dei luoghi delle varie dharana (< con- 
centrazioni », « fissazioni ») dipende da concomitanze in- 
staurate tra le regioni del corpo e gli elementi. Nel capo è 
infatti il «foro dell'etere > (kharandhra o brahmarandhra), 
la gola è la sede della stabilità (la qualità della Terra), nel- 
la regione dell'ombelico ë localizzato il fuoco intestinale 
che presiede alla digestione, e cosi via. A ciascun elemen- 
to inerisce un colore, un mandala, un segno distintivo, dei 
fonemi, ecc. (si veda ad esempio Eliade, 1968, pp. 241-43). 
Attraverso questi, spiega Kse. nel suo commento al pas- 
so dello SvT, avviene la < fissazione » (dhàrana) dell'ele- 
mento; indi esso viene «infranto > con tanti colpi (udghata) 
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to (kaivalya) dagli element ë la ritrazione (fra. 
tyahara) della mente da essi. < Attraverso il movi- 
mento del prana dal cuore all'ombelico > si legge 
nello Svacchanda (VII, 297) «anche la mente si 
allontana dalla sfera dei sensi. Questo ë il quar- 
to pranayama, chiamato “il perfettamente quie- 
scente" ». Attraverso il movimento del prana dal 
cuore all'ombelico, [cui corrisponde] il movi- 
mento della mente che abbandona gli oggetti 
per dirigersi sull'ombelico: questo é il senso. 
La condizione di separazione dagli elementi 
è quella di chi ha come essenza la coscienza, li- 
bera, pura, non macchiata da essi. « Avendo ab- 
bandonato tutti i luoghi » continua lo Svacchan- 
da (VII, 327) «che ha via via infranto, fino alla 
Transmentale (unmanà), con quei mezzi so- 
pra definiti, o Dea, egli raggiunge la condizio- 
ne di libertà ». Quelle realizzazioni menzionate 
nel sütra I, 20: «La congiunzione di elementi, 
la separazione di elementi, l'unificazione del 


quante sono le sue qualità (cinque quelle della Terra, e 
via decrescendo). L'udghata (lett. «colpo diretto verso 
l'alto») ë qui costituito da un moto del prana, a partire 
dal cuore. Una descrizione dell’udghata è fornita da SvT, 
VII, 301cd-302ab, con le integrazioni di Kse.: il rana, 
convenientemente immobilizzato, viene localizzato via 
via nei vari centri, quali la gola, il capo, ecc. fino a perve- 
nire alla sua cessazione, col succedersi nello yogin delle 
particolari sensazioni che sono proprie di ciascun centro. 
Al penultimo momento - nella dharana dell'Aria – viene 
suscitata l'energia prànica (franasakti) nella sua pienez- 
za, che conclude il processo infrangendo con un sol col- 
po — «соте una freccia » – il nodo dell'etere e sboccando 
nello dvadaianta. 
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tutto » sono ottenute senza sforzo da chi é com- 

enetrato nel mezzo « divino ». Il raggiungimen- 
to delle realizzazioni qui descritte, invece, ri- 
chiede l'esercizio di uno sforzo basato sul mez- 
zo «individuale ». In ció la differenza. [5]! 


In tal modo, quando uno yogin, grazie alla puri- 
ficazione del corpo, alla purificazione degli ele- 


1. «Il corpo, formato dai cinque elementi, e il supporto 
della coscienza. In virtü della sua libertà il sé ё in esso il si- 
gnore, come il capofamiglia lo ë nella casa. Nel corpo si 
realizza il dissolvimento delle лайт, in forza del loro assor- 
birsi nell'etere della coscienza; tutte le 2247, infatti, hanno 
dovunque il loro sbocco. Le nad?sono il supporto dei soffi 
eisoffi sono il supporto del sé. Quando tutti i vari modi di 
essere, stati mentali ecc. (vrtti) si dissolvono nel centro, al- 
lora per il sé ё realizzata la modalità piü alta, quella dotata 
di sei qualità, ovvero la condizione che ё l'opposto della 
stabilità, della fluidità, del calore, della mobilità, della spa- 
zialità [le qualità dei cinque elementi grossi]. Questa è la 
vittoria sugli elementi, che si puó attuare anche con la pre- 
sa di coscienza della vera natura propria, attraverso i vari 
luoghi e oggetti [di meditazione]. Una volta che il signore, 
svegliato, si ё sottratto agli elementi, si ha la condizione di 
isolamento (kaivalya), esente da condizioni limitanti. Allo- 
rail signore, grazie al contatto con la forza del sé, puó crea- 
rea una a una [prthak prthak karoti, che però potrebbe esse- 
re anche inteso come “separare nei propri componenti”; 
l'intero passo rimane dubbio] entità dotate delle forze dei 
trentasei principi; o anche, svolgendo la propria manifesta- 
zione, disfare [o “modificare”, vikaroti] ciò che è aggregato 
oche riposa entro la sua propria individualità [se ho inteso 
bene, Bha. spiega dunque frthaktva sia con prthak prthak 
karoti sia con vikaroti]. Questa è dunque la potenza del si- 
gnore che è propria del sé, indefettibile in tutti gli stati». 
Leggo "calatasausirya? in luogo di calatà sausirya? del testo 
edito (SSVar, pp. 47-48). 
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menti, al controllo del respiro, alla ritrazione, 
alla meditazione, all'assorbimento totale, con. 
segue dei poteri relativi a questo o quel princi- 
pio, questi sono frutto dell'ostruzione propria 
dell'offuscamento e non della vera conoscenza. 


6. Le perfezioni [limitate] derivano dall'ostru- 
zione propria dell'offuscamento 
mohavaranat siddhih 


L'offuscamento (moha), nel senso di «ciò che 
offusca » (mohayati), è Maya; dall'ostruzione o- 
perata da essa deriva non già la luce del princi- 
pio supremo, ma una serie di poteri sovranor- 
mali (siddhi) in forma di fruizioni relative a que- 
sto o quel principio, procurate via via dalla pra- 
tica delle concentrazioni, ecc., di cui si ë detto. 
«Il Dio, il Beato, l'Autogenito (svayambhü), » è 
scritto nel Laksmikaularnava < esente dagli im- 
pulsi karmici delle nascite, sede suprema al di 
là di rappresentazioni discorsive, benigna ($iva), 
senza principio e senza fine, é direttamente pre- 
sente a tutte le creature. Solo non lo vede chi é 
offuscato >. Ma se ogni offuscamento si ë dile- 
guato, allora anche le concentrazioni, ecc., in- 
vece che a perfezioni limitate, possono condur- 


1. Attraverso le dharanà si compie la purificazione degli 
elementi che compongono il corpo. Questa operazione 
(bhutafuddhi), descritta minuziosamente in tutti gli Aga- 
ma, costituisce la prima fase della trasformazione dell'a- 
depto in Siva (si veda, ad esempio, SSP, Ш, 17-27; [Sardha- 
тай] Kalottara-àgama, ЇЇ, 2-7, есс.). 
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re fino alla penetrazione nella realtà suprema. 
Dice а tal proposito il Mrtyujidbhattaraka (VIII, 
11-18): «Fondato sul soffio mediano (udana), 
che fluisce nel mezzo tra il prana e арата, lo 
yogin, appoggiandosi alla potenza di Conoscen- 
1a, in essa fermamente si installi. Avendo abban- 
donato la forma grossa del prana, ecc., come 
anche la forma sottile interiore, la vibrazione 
(spandana) suprema, ultrasottile, è attinta gra- 
zie a quel controllo dei soffi (pranayama) da cui 
più non si decade. Distoltosi dalla sfera delle 
qualità come il suono e così via, che percepisce 
con la coscienza (cetas), lo yogin con la sua stes- 
sa intima coscienza (svacetas)! penetrerà nella 
dimora suprema. Questo è quel che è chiamato 
ritrazione (pratyahara), il distruttore dei legami 
dell’esistenza. Avendo superato le qualità del- 
la mente, lo yogin dovrà applicarsi a quella che 
è, per eccellenza, la realtà da meditare, diretta- 
mente presente alla coscienza: il principio supre- 
mo che tutto pervade, trascendente ogni pen- 
sabile. La concentrazione (dharanàa) propria di 
colui che in ogni tempo “tiene su” (dhar-) la pro- 
pria natura di supremo Sé: questa è chiamata 
concentrazione, quella che scioglie i legami del- 
l'esistenza. L'avere una visione equanime (samà- 
nadhi) in questo mondo di fronte a ciò che ri- 
guarda se stessi o gli altri, il pensare “io sono Si- 


LE la stessa coscienza con la quale veniva prima percepito 
ш termini di differenziazione il mondo come «esterno », 
ora invece liberata da tutte le rappresentazioni discorsive e 
portata così a coincidere con la sua natura più intima e uni- 
versale. Cfr. il commento di Kse. a questo Tantra. 
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va", "io sono senza secondo": questo é quel che 
viene chiamato l'assorbimento (samadhi) supre- 
mo ».! [6]? 


7. Dalla vittoria sull'offuscamento, infinitamen- 
te estesa, nasce la conquista della conoscenza 
innata 
mohajayad anantabhogat sahajavidyajayah 


Dalla vittoria sull’offuscamento, ovvero sui le- 
gami che arrivano fino al piano di samana, costi- 
tuiti essenzialmente dalla non-conoscenza: vale 
a dire dalla sconfitta di Maya. Qual è il carattere 
di questa vittoria? La sua illimitata estensione, 
fino all'acquietamento degli stessi impulsi kar- 
mici. Grazie a essa si invera la conquista ( jaya), 
il conseguimento della conoscenza innata (sa- 
hajavidya), la cui natura è descritta in quei versi 


1. Sui membri dello yoga nello Sivaismo si veda, sopra, la 
nota 3 a p. 137. 

2. Completamente diversa l'interpretazione di Bha. « Of- 
fuscamento » sono i vari moti dell'anima (gioia, ira, eb- 
brezza, ecc.), che costituiscono ordinariamente un osta- 
colo alla manifestazione della vera natura del sé. Ma il 
loro istante iniziale (frakkoti) – e quello finale -, in cui 
l'energia è ancora tutta allo stato indifferenziato, ë co- 
me una fenditura nel velo dell'illusione attraverso cui 
il sé per un attimo traspare (cfr. la nota 1 a p. 234). Il 
sutra viene dunque inteso nel modo seguente: < Attra- 
verso l'ostruzione causata dall'offuscamento si ha la rea- 
lizzazione (siddhi) [del sé] ». Tale realizzazione consiste 
nel rivelarsi del suo universale potere di conoscere e agire 
(SSVar, p. 49). 
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che cominciano con «La percezione della qua- 
lità senza principio... ».! Anche il mezzo « indivi- 
duale > infatti, come si ë visto, esita al suo culmi- 
ne nel mezzo «basato sulla Potenza >. Cosi ë 
detto nello Svacchanda (IV, 432ab): «L'infinita 
rete dei legami, o Dea dalle belle anche, giun- 
ge fino a samana». E di seguito (IV, 434-35): 
«Quella visione della natura propria che si con- 
segue dopo aver abbandonato la visione dei le- 
gami, questa ё la pervasione del sé. Successiva- 
mente, in modo diverso, si ha la pervasione di 
Siva. Quando uno prende a oggetto di medita- 
zione gli attributi dell'onniscienza, ecc., e li rea- 
lizza come [onni]pervadenti, si ha la “perva- 
sione di Siva", che conduce alla identificazione 
con la coscienza ».? Cosi, secondo questo testo, 


1. Il brano dello SvT di cui questo verso fa parte è citato 
per esteso a p. 208. 

2. Il piano di samaná corrisponde al punto in cui il sé cessa 
di identificarsi con questa o quella realtà limitata: è l'«ab- 
bandono della visione dei legami ». E una presa di coscien- 
za in negativo, ormai pronta a sbocciare, su un piano piü 
alto (unmanà), alla piena identificazione con Siva. Questi 
due momenti sono chiamati tecnicamente àtmavyáfti e 
fivavyapti (< pervasione del sé» e < pervasione di Siva»); su 
di essi si veda anche VBh, уу. 54 e 57. Maggiori lumi si rica- 
vano da un altro passo dello SvT (IV, 387-90) e dal relati- 
vo commento di Kse. Al culmine del piano di samana la 
struttura mentale ordinaria (manas) cessa completamen- 
te per opera dello stesso manas ora sottratto all'attività 
dualizzante. Non permane che il puro soggetto, essendo 
ogni realtà pensabile dissolta. Il sé é allora libero da ogni 
maculazione; non é che nudo essere, pura luce della co- 
scienza senza oggetto. Ë lo stato di «isolamento» (katva- 
la), corrispondente alla < pervasione del sé >. Ma non ë 
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grazie alla vittoria sull'offuscamento, il quale ar. 
riva fino alla « pervasione del sé », é attinta la co. 
noscenza innata, corrispondente alla pervasione 
di Siva, al livello della «transmentale > ( unma- 
na). «Lasciato il piano del sé (atmatattva), » si 
legge ancora nello Svacchanda (IV, 393-397ab) 
«lo yogin si congiungerà col piano della cono- 
scenza (vidyatattva) . Essa è detta unmana (“trans 
mentale”), il manas (mente, pensiero") ë sam- 
kalpa (“desiderio, fantasia, costruzione menta- 
le"). Quella che procede dal samkalpa ё una co- 
noscenza che si muove per gradi. Quella che 
trascende la mente (unmanam) è invece simulta- 
nea, immediata. Per questo tale conoscenza é 
detta para, "suprema": perché [di là da essa] non 
ce n'è altra. E per questo è chiamata vidya, *co- 
noscenza”: perché in presenza di essa lo yogin 
ottiene (vindate) simultaneamente le supreme 
perfezioni quali l'onniscienza, ecc.; perché è in- 
vestigazione (vedana) della qualità senza princi- 
pio; perché è causa della percezione (bodhana) 
della natura di supremo Sé,! [quindi] dell'ab- 


ancora il punto d'arrivo. Esiste in esso un potere di cono- 
scenza e d'azione, ma non dispiegato su un piano univer- 
sale. E questa una condizione sospesa, che non puó iden- 
tificarsi né col piano di Sadasiva, perché ivi l'oggetto - 
seppure in nuce - è presente, né con lo Siva supremo. La 
condizione di supremo Siva é quella propria del momen- 
to ulteriore, il piü alto, chiamato < pervasione di Siva », in 
cui il sé non è più come sprofondato in se stesso, ma dila- 
tato all'infinito dalla libertà (svatantrya), trascendente е 
immanente insieme. 


1. Si veda, sopra, la nota 1 a p. 147. 
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bandono della condizione di sé limitato. Risie- 
dendo in essa lo yogin manifesterà il supremo 
Fulgore, la causa suprema ». [7]! 


Avendo cosi attinto la conoscenza innata, lo 
yogin 


8. Una volta desto ha come raggio il secondo 
jagrad dvitiyakarah 


«Desto » è detto di colui che non solo ha conse- 
guito la Conoscenza Pura (Suddhavidya), ma 
che poi da essa è totalmente pervaso; il « secon- 
do» è il mondo, costituito dall'apparizione del 
conoscibile e concepito in termini di oggettività 
(idanta), «secondo» rispetto all’Iità sua propria 
(svàhanta) , integrale autocoscienza. Il mondo 
écome un raggio, un bagliore, per colui che ha 
raggiunto tale condizione; l'universo, in altre pa- 
role, gli appare come una sua propria irradia- 
zione. Questo è il senso. Come è detto nel Vijna- 
nabhairava (v. 117): «Di tutte le forme in cui la 
coscienza dell'Onnipervadente attraverso la via 
dei sensi si manifesta, unico sostrato ë la coscien- 
za stessa. Perciò, assorbendosi in essa, si pervie- 
ne allo stato di pienezza». «Due sono i princi- 
pi: > si legge nella Sarvamarigalà (< L'Onnipro- 


1. Rispetto al sütra precedente, questo descrive, secondo 
Bha. (pp. 49-50), il momento ulteriore. La vittoria sull'of- 
fuscamento in tutti i suoi possibili aspetti corrisponde allo 
stato di perfetto risveglio (suprabuddhatà). 
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рігіа»)! «la Potenza e il Possessore di Potenza, 
Il Possessore di Potenza è Mahesvara, le sue Po. 
tenze costituiscono l'universo intero ». [8]? 


Un tale yogin sta sempre immerso nella coscien- 
za della propria interiore natura. 


9. I sé è un danzatore 
nartaka atma 


Danza? — manifesta sul fondamento di se stesso 
(svabhitti),* col libero gioco dei suoi movimenti 


1. Scrittura $aiva ora perduta, presente nella lista dei 
Bhairava-tantra fornita dalla Srikanthisamhita. 


2. Nell'interpretazione di Bha. - che ha in mente SK, III, 
12 - il sūtra viene a significare: «La veglia è la mano del 
secondo » (jagrat infatti vale sia «veglia > che « sveglio»; 
karasia « mano » che «raggio », significato quest'ultimo di 
derivazione metaforica — il raggio é la « mano» del sole). 
La conoscenza («veglia > è inteso come «conoscenza», 
conformemente al sütra I, 8) ë chiamata « mano» in 
quanto afferra la realtà, riducendo la molteplicità a unità 
e riportando all'interno della coscienza ció che soltanto 
la condizione di offuscamento aveva posto come esterno. 
La parola « secondo » allude alla multiformità del mondo 
fenomenico. Il signore degli yogin risiede permanente- 
mente in una condizione di illuminato risveglio, esente 
da ogni differenziazione (SSVar, pp. 50-51). 

3. Da qui fino al sūtra 12 il sé e la sua relazione con la real- 
tà fenomenica vengono definiti attraverso l'accostamen- 
to a elementi dell'arte teatrale, giocando sull'ambiguità 
di una serie di termini, accuratamente scelti. La mia tra- 
duzione cerca, per quanto possibile, di accordarsi al sotti- 
le oscillare del testo. 


4. Cioè, su quel fondamento che è rappresentato dal suo 
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(parispanda), tutta una varietà di figurazioni, 
ossia 1 diversi stati di veglia, ecc., di cui la sua 
natura interiore, nascosta, permane l'ultimo 
sostrato. Per questo il sütra chiama il sé « danza- 
tore ».! Si legge nel settimo capitolo del Nifvdsa,? 


sé. Bhitti è etimologicamente prima di tutto < parete > nel 
senso di divisorio (da bhid-, «spezzare, dividere »); in que- 
sto caso il riferimento puó essere al teatro di ombre, che 
si muovono sopra un sostrato immobile, come i vari stati 
mentali che, nonostante la loro superficiale agitazione, 
non intaccano il sé che permane alla loro base; oppure 
alla parete bianca che forma il sostrato di una pittura mul- 
ticolore. 

1. Nartaka è insieme < danzatore, attore, mimo >; parispan- 
da designa sia il « movimento » dell'attore sia — nella ter- 
minologia della scuola Spanda - la «vibrazione » dell'e- 
nergia della Coscienza; analogamente, bhümika ë sia la 
«parte » dell'attore sia, genericamente, «stadio, condizio- 
ne» (lo stato di veglia, ecc.). Questa similitudine ricorre- 
va già nelle Samkhyakarikà (у. 42), dove però riguardava il 
cosiddetto « corpo sottile ». 

2.Il Nifvasa (o Nih$vasa) è uno dei diciotto Арата duali- 
sico/non-dualistici (cfr. Pandey, 1963, p. 140; Dvivedi, 
1983, Ubodghata, p. 45). Esso ë apparentemente da iden- 
tificarsi con la Nihsvasatattvasamhità conservata in mano- 
scritto a Kathmandu (National Archives, n. 1-279), descrit- 
tain Goudriaan-Gupta, 1981, pp. 33-36. Studi attualmen- 
tein corso presso l'Institut Francais de Pondichéry e pro- 
mossi dal suo direttore, Dominic Goodall (che ringrazio 
per le informazioni che seguono), mostrano una situazio- 
ne testuale incredibilmente complessa, con una pluralità 
diopere che rientrano in un modo o nell'altro nell'orbita 
di questo importante e fantomatico testo, tra i più antichi 
della tradizione tantrica $ivaita (Niévasamukhatattvasam- 
hita, Mulasutra, Uttarasütra, Nayasütra, Guhyasütra, Nisvà- 
sakîrika, Diksottara, Nifvasakhyamahatantra, e probabil- 
mente altri ancora). In nessuno dei manoscritti sopravvis- 
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nell'inno pronunciato dalla Dea intitolato «La 
Dea e il danzatore Mahe$vara >x: < Con una parte 
tu sei il sé interiore, il danzatore, l'occultatore 
del tesoro ». E anche da Nàrayana é detto: «Sei 
tu che hai presentato (frastavya) lo spettacolo 
(nataka) dei tre mondi, nel cui grembo (garbha) 
è deposto il germe (bija) molteplice della real- 
tà, e dunque quale altro poeta se non te, o Di. 
struttore, sarà capace di dargli la fine? ».! E nel. 
la Pratyabhijna; che contiene la dottrina segreta 
di tutte le scritture: « E Parame$vara colui che 


suti di tali opere ricorre il verso citato (riportato anche 
nell'autocommento alla Maharthamatijari di Mahe$vara- 
nanda). 


1. Stavacintamani, v. 59. Il germe (Ба), secondo il com- 
mento di Kse. a questa raccolta di inni, ë Maya, frakrti, 
ecc.; ma bija è anche il primo dei cinque elementi dell'a- 
zione teatrale (arthaprakrti), una specie di rapido segna- 
le (ad esempio, una predizione, un augurio, ecc.) che fa 
intravedere quello che sarà il futuro svolgimento dell'a- 
zione. Come termine tecnico puó essere interpretato an- 
che garbha, una delle cinque articolazioni (samdhi) del- 
l'opera teatrale, formate dalla combinazione delle cin- 
que arthaprakrti con le cinque avastha (le situazioni mora- 
li per cui passa il personaggio, dall'intrapresa al succes 
so); nel garbha, < utero, embrione >, ë la prima avvisaglia 
dello scioglimento finale. Prastavana, < presentazione, 
prologo », é la parte iniziale dell'opera, subito dopo la 
nandi (versi rivolti alla divinità). Nàtaka è la prima delle 
dieci forme di opera teatrale, caratterizzata dal tono ele- 
vato e dal rango divino o eroico dei personaggi. Nel tra- 
durre ho letto *aneka? invece di °afesa°, seguendo il testo 
commentato da Kse. 


2. Il brano citato doveva appartenere al più lungo (fikao 
vivrti) dei due commenti che Utpaladeva dedicó alla sua 
IPK (si veda, sotto, la nota 1 a p. 253). 
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mette in scena il dramma del mondo, unico de- 
sto nel mondo addormentato ». [9]! 


Di un siffatto interprete del teatro del mondo 
viene ora indicato quale sia la scena, ovvero il luo- 
gosu cui muove i passi di danza e assume le parti. 


10. Il sé interiore è la scena 
rango ntaratma 


Lì il sé si colora (rajyate) nell'intento di dispie- 
gare il libero gioco del teatro del mondo; don- 
de il nome di «scena > (ranga) 2 La scena, il luo- 
go ove si assume questa o quella parte, è il sé 
interiore (antaratman) ° ovvero il principio vita- 


1. Si veda, sotto, la nota 1 a p. 217, dove viene presentata 
l'interpretazione complessiva data da Bha. a questo grup- 
po di sütra. 

2. La radice raj- esprime sia il dipingersi vero e proprio 
dell'attore, sia l'assumere colorazioni emotive da parte del 
sé, che, unito col corpo ottuplice, si identifica con la sfera 
psichica (rajyate significa infatti tanto « colorarsi» quanto 
«essere affetto da passioni, ecc. »). Nell'ambito del purya- 
staka-scena il sé-danzatore avvicenda vari stati — ovvero 
muove i suoi passi di danza -, rappresentando lo spettaco- 
lo del mondo con il «vibrare » della sua intima potenza di 
libertà (la «facoltà » interiore, karana), ma karana sono 
nel contempo anche le varie posture del corpo attraverso 
cui l'attore si esprime. 

3. Nello SvT, XI, 82-90 vengono distinti cinque livelli del sé. 
Il sé (atman), costituito dalle sole «corazze », immerso nel 
principio Natura (Prakrti) con le tre componenti (guna) in 
stato di equilibrio, e quindi libero da piacere, dolore e cosi 
via; il sé esteriore (bahyátman), formato dal corpo materia- 
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le individuale (tua) consistente nel corpo ottu- 
plice; di esso l'apparire della contrazione è l'es. 
senza, elemento principale il vuoto o il Prana;! è 
«interiore » rispetto al corpo. Su questa scena, 
dunque, il sé prende stanza e mutando via via le 
sue pose rappresenta il teatro del mondo. < Quel- 
lo che va errando per tutte le matrici unito col 
corpo ottuplice » dice lo Svacchanda (XI, 85cd) 
«va conosciuto come il sé interiore ». [10]? 


Di esso [il Sé] che cosi danza sulla scena del sé 
interiore 


11. I sensi sono gli spettatori 
preksakanindriyani 


Nello yogin, dunque, gli occhi e gli altri sensi, ri- 
volgendosi verso l'interno, percepiscono la na- 


le (i cinque elementi grossi e i sensi di conoscenza e di azio- 
ne). Quindi il sé interiore (antaratman), unito con l'insie- 
me dei cinque oggetti di senso, del manas, dell'intelletto e 
del senso dell'io (è il cosiddetto «corpo ottuplice >, purya 
staka, che costituisce la parte trasmigrante); Kse. nel com- 
mentare questo passo (SvT, vol. VI, p. 60) intende antarat- 
man nel senso, ugualmente possibile, di «sé intermedio», 
perché sta in mezzo ai due menzionati prima. Poi il « privo 
di sé » (niratman), che denomina il soggetto che ha supera- 
to il principio Individuo (purusa) ed è limitato dalla sola 
maculazione fondamentale (ànava). Infine il Sé supremo 
(paramatman). Su questo tema si veda Goudriaan, 1992. 

1. Circailivelli di identificazione del sé il punto di riferimen- 
to di Kse. ë IPK, III, 2, 14-15 (cfr. Torella, 2002, pp. 204-205). 
2. Si veda, sotto, la nota 1 a p. 217. 
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tura propria che tutta si diletta nella celebrazio- 
ne del teatro del samsara. Scomparsa ogni divi- 
sione con il rafforzarsi della rappresentazione, 
essi gustano il sapore della meraviglia! in tutta la 
sua pienezza. Afferma la Rivelazione:? < Un sag- 
gio rivolse l'occhio verso l'interno e vide dentro 
disé l'atman, ottenendo la condizione di immor- 
talità». [11] 


1. Ogni forma d'arte — e segnatamente il teatro, per gli in- 
diani la più compiuta delle forme artistiche — si realizza 
nella rappresentazione di otto (o nove) modi fondamenta- 
lidell'animo (5hava), l'eroico, il furioso, il comico, ecc. La 
fruizione estetica da parte dello spettatore sensibile (sahr- 
daya, « dotato di cuore ») si configura come una gustazione 
del «sapore » (rasa) peculiare a ciascuno di tali stati, espe- 
rienza che l'evasione completa, seppure momentanea, dai 
confini dell'io e del mio distacca da quella che è la modali- 
tà del fruire ordinario. A tale gustazione si accompagna un 
sentimento continuo di stupore (camatkara), che è la cifra 
dello stravolgimento operato sulla contrazione e l'automa- 
tismo dell'esperienza normale. La concezione dei bhava e 
dei rispettivi rasa è già presente nel Natyasastra, la prima e 
piü grande sistemazione dell'arte teatrale, il cosiddetto 
quinto Veda. Le speculazioni estetiche dei retori indiani, 
e soprattutto kasmiri, confluiranno poi nella grande sin- 
tesi di Abh. (si veda in primo luogo la sua Abhinavabhara- 
fi). Una brillante trattazione di questi temi accompagna- 
tà da una scelta di passi tradotti e commentati é in Gnoli, 
1968; si veda anche Raghavan, 1967; Masson e Patwardhan, 
1985; Mazzarino, 1983, PP. XV-XX; e, recentemente, Cu- 
neo, 2008-2009; Ganser, 2010. 

2. Katha Up., II, 1, 1cd (qui Kse. riporta la lezione asnan 
invece della рїй comune icchan). L'emistichio precedente 
diceva: < L'Esistente-di-per-sé praticò delle aperture [i 
sensi] volte verso l'esterno: per questo l'uomo guarda al 


difuori e non dentro di sé ». Per una discussione di questo 
passo si veda Torella, 2008b, pp. 50-51. 
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12. Grazie alla penetrazione intellettuale/intui. 
tiva si ha la rivelazione dell'essere 
dhivasat sattvasiddhih 


Grazie alla penetrazione intellettuale /intui- 
tiva (dhi),' all'intelligenza abile nel prende- 
re coscienza dell'autentica natura essenziale, 
si ha la rivelazione, la manifestazione dell’es- 
sere (sattva), della sottile vibrazione interio- 
re la cui essenza e il Fulgore. Analogamente, 
nel teatro è appunto grazie alla capacità del- 
l'intelletto (buddhi) che i mezzi? d'espressio- 


1. Con il termine dhî, quando è inteso come in questo caso 
nel suo senso piü pregnante, viene designata una funzione 
superiore della mente, una «facoltà visionaria » (questo è 
probabilmente il suo significato originale, attestato nella 
letteratura vedica), che permette l'accesso agli strati piü e- 
levati e reconditi dell'essere, strettamente connessa con 
pratibha, il potere intuitivo del rsivedico e del poeta. In altri 
casi, invece, soprattutto in testi più tardi, dht si presta a esse- 
re tradotto, molto più genericamente, come « mente, intel- 
letto » o anche « conoscenza ». Il suo effettivo significato in 
questo contesto è messo bene in evidenza dalla glossa di 
Kse. A questa parola è dedicato il magistrale studio di Gon- 
da, 1963; si vedano in particolare le pp. 245-58. 

2. I mezzi di cui dispone l'attore per esprimere (abhinaya) i 
diversi modi dell'animo sono classificati (Natyasastra, cap. 
УШ; Sahityadarpana, cap. VI, ecc.; cfr. Ganser, 2010) in 
quattro ordini: arigika, < gestuali, corporei», vacika, « voca- 
li», йЛатуа, «accessori » (come ad esempio lo scenario o gli 
ornamenti) e sáttvika, < spirituali » (come tremore, sudore, 
fremiti, ecc.). Per cogliere e intendere questi ultimi, attra- 
verso i quali l'intimo si esprime in modo più immediato e 
meno controllabile, si richiede allo spettatore un'adesione 
speciale, piü penetrante (cosi come, da parte dell'attore, 
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ne ‘spirituali’ (sattuika) diventano perspicui >. 


[12]! 


per metterli in atto; il testo infatti consente anche questa 
interpretazione). Qui il parallelismo è trasparente. 


1. Secondo Bha. questi ultimi quattro sūtra mirano a de- 
scrivere la condizione del sé pienamente illuminato e il 
rapporto in cui esso si pone nei confronti del corpo e in 
generale dell'attività mentale e sensoriale. « Come l'atto- 
re-danzatore provetto, che conosce a perfezione i "sapo- 
ri" (rasa), gli stati dell'animo (bhdva) ei modi di compor- 
tamento (naya), padrone dei mezzi d'espressione vocali, 
fisici, esterni e spirituali, ё definito imitatore perfetto, 
cosi il sé, manifestandosi secondo la propria natura, si 
manifesta in tutti gli stati; entrando in questa o quella 
condizione emotiva (bhava) e nei vari sapori correlati, 
giocosamente dispiega questa o quella attività. E chiama- 
to “danzatore” [-attore], in quanto assume tutte le condi- 
zioni [avastha, si veda la nota 1 a p. 212] > (commento al 
sütra 9). « Nel momento del suo dischiudersi all'esterno il 
sé è chiamato “danzatore”; il suo richiudersi all'interno 
ha invece il nome di “sé interiore", in quanto poggia sul 
corpo ottuplice, e questo é chiamato "scena". In esso il si- 
gnore della coscienza danza, per cosi dire, avvicendando 
attività [di creazione], durata e riassorbimento» (com- 
mento al sutra 10). «E attingendo alla forza del sé — pie- 
namente illuminato e libero, in quanto incentrato nella 
Coscienza, supremo - che i sensi operano nelle loro fun- 
zioni. In questa condizione essi sono come degli spettato- 
ri di fronte alla danza del sé e la loro attività non si volge 
più a obnubilare la vera natura» (commento al sūtra 11). 
«Quando le funzioni sensorie, che hanno per oggetto le 
varie qualità come il suono, ecc., diventano compenetra- 
te nella natura coscienziale, è su di esse che l’intelletto 
(buddhi) dapprima esercita la sua attività determinativa; 
poi, una volta purificato, assume il nome di “potenza di 
Intuizione" (dhîfakti). Essendo dissolto ogni sostrato (asa- 
уа), è questa "attenzione" (avadhi) che è chiamata "sup- 
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E cosi, una volta attinto l'essere (sattva) che è 
Fulgore, per questo yogin 


13. Ë realizzata la condizione di libertà 
siddhah svatantrabhavah 


É realizzata, e raggiunta la condizione di liber- 
tà, che si estende sopra tutto quanto l'universo, 
consistente nell'innato potere di conoscenza e 
di azione. Com'é detto dal venerabile Srinatha:! 
« Occorre fondarsi sulla propria intima potenza 
di libertà: questa ë la Forza (kala) suprema, la 
venerabile Kali ». Anche nello Svacchanda (VII, 
245) silegge: « Tutti i principi, gli esseri, i fone- 
mi dei mantra, che sono stati menzionati, egli li 
tiene permanentemente in suo potere, grazie 
alla ininterrotta meditazione di Siva ». [13] 


In lui tale condizione di libertà [si manifesta] 


porto" (bhitti) dell'essere. E in forza di essa avviene la rive- 
lazione dell'essere (sattvasiddhi). Perciò il sütra si è espres- 
so in questi termini » (commento al sütra 12). Nell'ultima 
parte del commento rimangono punti dubbi, soprattutto 
a causa di una certa dose di ambiguità presente nei termi- 
ni usati e poi moltiplicata dal loro intrecciarsi (2$ауа, «so- 
strato, emozione, impregnazione karmica >, avadhi, «ас 
tenzione, determinazione, limite >, bhitti, < parete [diviso- 
ria), supporto ») (SSVar, pp. 51-54). 

1. Non si tratta qui del mitico Srinatha di cui si è fatto 
cenno nell'Introduzione (p. 39), propagatore delle dot- 
trine sivaite dvaitadvaita, ma di un maestro della scuola 
Krama (cfr. Rastogi, 1979, pp. 107-108). A Srinatha, alias 
Jnananetra, è attribuito il ruolo di primo divulgatore де} 
le dottrine Krama (cfr. Sanderson, 2005, p. 128). 
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14. Come li cosi altrove 
yathà tatra tathanyatra 


«Come li», ossia come per lo yogin la manife- 
stazione della sua intima coscienza sorge nel 
suo proprio corpo, cosi, per chi é perennemen- 
te assorbito [nel Sé], essa si leva [anche] altro- 
ve, dovunque. « Sempre egli agirà libero, libe- 
ro, libero » dice lo Svacchanda (VII, 261ab). « As- 
siduamente, > ë scritto nello Spanda (I, 7) «con 
attenzione, questo principio deve essere consi- 
derato, giacché la libertà che gli ë propria si ma- 
nifesta ovunque ». [14]! 


Ma neppure cosi questa realtà puó essere attin- 
ta da chi se ne sta passivo e disperso. Bisogna 
porre, al contrario, 


15. Una continua applicazione al seme 
bijavadhànam 


Il seme è la suprema Potenza il cui essere è Sfol- 
gorare (sphuratta), la causa del tutto. Com'è 
detto nel Mrtyujidbhattaraka (VII, 40): « Multi- 
forme è questa matrice di tutti gli dèi e di tutte 
le potenze. Ha per essenza Agni e Soma, per suo 
impulso è in moto l’universo ». Sul seme, ovve- 


l. «Come risplende l'onniscienza, ecc., in relazione al cor- 
po presieduto dal sé, così accade per l’intero universo, pre- 
siedendo il sé a tutto il reale » (SsVar, p. 55). Eco diretta di 
SK III, 7. 
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ro sulla suprema Potenza, bisogna porre atten. 
zione, applicare di continuo la mente. [15]! 


Soddisfacendo a tale condizione, lo yogin 


16. Fermamente compenetrato con questa for- 
za,” senza sforzo si immerge nel lago 
asanasthah sukham hrade nimajjati 


In essa si risiede (àasyate), si sta in una perma- 
nente condizione di unità: da ciò il nome di dsa- 
na, forza suprema promanante dalla Potenza. 
Colui che è assorbito in essa, ovvero colui che 
senza affaticarsi in alcuna pratica quale la medi- 
tazione/ visualizzazione (dhyana) o la concentra- 
zione (dhàrana) – per elevate o infime che sia- 
no -, ininterrottamente rivolto all'interno, a 
questa forza soltanto rivolge la sua consapevo- 
lezza, costui, dico, facilmente, senza sforzo si im- 
merge nel lago, nell'oceano della suprema am- 
brosia limpida e traboccante, polla da cui tutte 


1. Fra il sutra 14 e 15 Bha. ne inserisce un altro (si veda 
l'Introduzione, p. 63). 


2. Il significato corrente di asana è «seggio, sede, posi- 
zione, postura [yogica] ». In quest'ultima accezione la 
parola ë di certo usata nel sütra e, se Kse. decide di sosti- 
tuire a essa l'interpretazione estremamente artificiosa 
che dà nel suo commento, è per la sistematica svalutazio- 
ne che i maestri di queste scuole fanno dello yoga tradi- 
zionale, ritenuto inidoneo a condurre l'adepto nel cuo 
re della suprema realtà. Nel tradurre il termine nel sütra 
mi sono attenuto all'interpretazione che ne avrebbe poi 
dato Kse. 
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le correnti fluiscono; con esso si identifica, sop- 
primendo le latenze karmiche connesse col 
corpo, ecc., che determinano lo stato di contra- 
rione. Così appunto si legge nel Mrtyujidbhatta- 
raka (УШ, 41-45): «L’adepto non deve dirigere 
la meditazione/ visualizzazione né in alto, né in 
basso, né in mezzo;! né deve mai meditare qual- 
cosa che sia davanti o dietro o di fianco, o nella 
interna conformazione del corpo,’ o all'ester- 
no. Non deve mai porre il suo obiettivo nello 
spazio o figgere lo sguardo nel basso; non deve 
meditare né chiudendo gli occhi, né fissando lo 
sguardo; né meditare su un oggetto, e nemme- 
no sulla presenza o assenza di un oggetto; non 
sui sensi o gli elementi o le qualità, quali il suo- 
no, il tatto, il gusto e cosi via. Avendo cosi tutto 
abbandonato, lo yogin, entrato nello stato di 
perfetto assorbimento (samādhi), dovrà lasciarsi 
interamente pervadere da esso. Questo è lo stato 
più alto, lo stato di Siva, del Sé supremo; questa 
la sede pura da ogni manifestazione. Una volta 
conseguitala, non c’è ritorno ». [16]? 


l. Secondo il commento a questo Tantra composto dallo 
stesso Kse.: nello dvadasanta, nel bulbo, nel cuore. 


2. Questa e le successive otto meditazioni corrispondono 
e descritte nel VBh nei versi 28, 122, 76, 115, 88, 60, 
1,98. 
3. Bhà., non meno artificiosamente, intende sana come 
«soffio mediano », quello che rappresenta il superamen- 
to dei soffi contrapposti frana e apana, simbolo di ogni 
dualità. Fondandosi su di esso, lo yogin penetra nella real- 
tà coscienziale, dove è la fonte del tutto. Mezzi per identi- 
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Dalla vittoria sull'offuscamento, raggiunta con 
l'impiego successivo dei vari mezzi « individua. 
li», quali il dissolvimento dei canali e cosi via, 
emerge la Conoscenza pura: di essa é sostanzia- 
ta l'energia della potenza di cui lo yogin si im- 
possessa. Lo yogin che ha fatto sua, grazie alla 
piena intensità di tale raggiungimento, la sede 
divina – il lago della suprema ambrosia — questo 
yogin, dico, 


17. Produce una creazione che é sua propria 
parte 
suamatranirmanam àpadayati 


« Parte » del suo stesso sé, della coscienza, parte 
consistente nella condensazione del fluido del- 
la coscienza:! di tale natura é la creazione che 
egli produce - apparizione, secondo il suo vole- 
re, di soggetti conoscenti e oggetti conoscibili. 
Manifesta, in altre parole, [quella che ë una par- 
te di sé] in forma di creazione. « Ed é proprio 
Questo, o Сага,» si legge nello Svacchanda (IV, 
295) «che, assunta una condizione accessoria 


ficarsi con la coscienza sono dunque ugualmente l'atten- 
zione (menzionata nel sütra precedente) e la compene- 
trazione (SSVar, p. 58). 

1. П tema del mondo fenomenico come « condensazione » 
della fluidità della coscienza ё frequente nella letteratura 
di queste scuole. Il motivo dell'alternanza continua, a ogni 
livello, di fusione e condensazione (che ricorda il proce 
dimento alchemico del solve et coagula) ë centrale nella 
scuola Krama. 
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(upadhi) "materiale" [lett. “grossa”], diventa ma- 
teriale. Questo che è uno si manifesta differen- 
ztiandosi in grosso e sottile ». Anche nella Pratya- 
bhijñā (I, 5, 15): «E dunque la Coscienza si ma- 
nifesta in forma di oggetto conoscibile; ma il 
conoscibile non ha una realtà autonoma [sepa- 
ratamente dalla coscienza] ».! Con questa inten- 
zione anche nella scrittura è detto: < Colui, o 
Dea, che conosce l’acqua e il ghiaccio? per inse- 
gnamento diretto del maestro, costui non ë te- 
nuto a compiere alcunché e questa sarà la sua 
ultima nascita ». Lo stesso principio è insegnato 
dallo Spanda (II, 5) nel passo che dice: «O an- 
che: colui che ha conseguito questo stato di co- 
scienza, vedendo il mondo intero come gioco, i- 
ninterrottamente compenetrato con la suprema 
realtà, è senza dubbio un liberato in vita ». [17]? 


In tal modo, legami quali la nascita e così via non 
sussistono più in quello yogin la cui persona fisi- 
ca e psichica è creata dalla sua propria potenza. 


1. Cfr. Torella, 2002, p. 122. 


2. Ancora il motivo della condensazione. Citazione non 
rintracciata. 


3. Diversa la lezione adottata da Bha., che non considera 
svamatranirmanam come un unico composto, e lo scinde 
invece in svamátrà nirmanam. Diversa, di conseguenza, l’in- 
terpretazione: «Per mezzo della sua propria madre egli o- 
pera la creazione ». Matra, infatti, oltre che significare 
«parte, misura », è anche lo strumentale di matr, « madre » 
(nonché di matr, « soggetto conoscente », causa questa di 
un'altra serie di ambiguità nei testi $aiva). Madre ë la Po- 
tenza, in quanto l'universo sorge da essa (SSVar, p. 59). 
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18. Se la conoscenza non decade, la nascita ё 
distrutta 
vidyavinàáse janmavinasah 


Se questa conoscenza innata di cui si é detto 
non decade, ovvero se, emersa, tale costante- 
mente permane, allora si avvera la distruzione, 
l'annientamento della nascita, del complesso 
doloroso del corpo, dei sensi, ecc., frutto del 
karma coadiuvato dalla nescienza. Com'é detto 
nella Srikanthi:! < Avendo abbandonato il tutto, 
insieme con le sue proliferazioni [generate dal 
pensiero discorsivo], distinto in ció che va ac- 
colto o rigettato, la foglia, l'erba, ecc., la pietra, 
il mobile e l'immobile, il tutto da Siva fino alla 
Terra, pieno di essere e non essere, egli lo me- 
diti come costituito solo da Siva e non vi sarà 
altra nascita >. «Il nirvana puro, supremo, > di- 
ce lo Svacchanda (IV, 240cd-241ab) «ci pervie- 
ne dalla tradizione dei maestri; chi cosi conosce 
ë liberato. Morto, piü non rinasce >. E il Mr- 
tyujidbhattaraka (VIII, 26cd-27ab): « Chi ha ve- 
duto, grazie alla divina via dello yoga, l'Eterno, 
l'Immobile, il Fermo, liberato dai tre principi; 
costui più non rinasce >. [18]? 


1. Su questa scrittura si veda, sopra, la nota 2 a p. 156. 

2. I tre principi sono, secondo il commento di Кѕе. a questo 
Tantra, l Uomo, la Potenza e Siva, le tre forme in cui la co- 
scienza si differenzia secondo l'insegnamento del Trika. 
3. Bha. intende vidyà come « conoscenza impura > e legge 
viná$e, « distruzione », senza < a» privativo davanti. Il com- 
posto vidyávinàse, infatti, può essere considerato indiffe- 
rentemente come formato da vidyà + vinàse (cosi Вһа.) о 
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Mase in questo yogin la natura propria della Co- 
noscenza pura viene sommersa, allora 


19. Alle classi consonantiche - velari, ecc. — 
... Mahe$vari e le altre madri delle anime 
vincolate 
kavargadisu mahesvaryadyah pafumatarah 


Bisogna aggiungere « presiedono ». 


«Quella Potenza che è definita come l’inseparabile 
potere del Reggitore del mondo, quando il Dio desi- 
dera creare, si manifesta in forma di Volontà. Ascolta, 
o Dea, come avviene che questa, essendo una, assu- 
ma forme molteplici. Allorché fa conoscere in manie- 
ra definita il conoscibile [“questo è così e non altri- 
menti"] in questo mondo è chiamata potenza di Co- 
noscenza. Quando poi si manifesta secondo l’inten- 
dimento “questa cosa deve diventare così”, allora, o- 
perando ella in questo o quel modo, prende qui il 
nome di Azione. La Dea, dunque, benché di natura 
duplice, assume come la gemma dei desideri un'in- 
finità di forme diverse, in forza delle condizioni li- 
mitanti del mondo oggettivo. Qui, assunta la natura 
di “madre” [Matrka], si distingue in due, nove, cin- 
quanta forme; e si presenta come Malini.! L'aspetto 


da vidya + avinàse (Kse.). Il significato generale, comun- 
que, non cambia di molto («Se la conoscenza impura e di- 
strutta... », SSVar, p. 60). 

l. La Malini, come si ë detto, ë una speciale disposizione 
delle lettere dell'alfabeto (la principale ë quella che va da 
NaPH), le quali, così mescolate, producono una speciale 
energia (si veda TA, XV, 125cd-128ab). Diversamente dalla 
Matrka, che è legata al processo di emanazione, la Malini è 
orientata verso il riassorbimento nella fonte e presiede ai 
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duplice è dovuto alla distinzione in semi e matrici. 
"Semi" sono dette le vocali, “matrici” le consonanti 
(К, ecc.). E poi nonuplice secondo la divisione in 
classi di fonemi. Ivi Siva è chiamato "seme", Sakti 

“matrice”. Le otto potenze (Mahesvari e le altre) qui 
si riferiscono alla divisione in otto classi. Essa risplen- 
de di cinquanta raggi, secondo la distinzione in sin- 
goli fonemi; è intesa come quella che esprime i Ru- 
dra che sono appunto di un tale numero ». 


Così il Malinivijaya. Secondo le modalità ivi de- 
scritte la Parola suprema di Paramesvara si ef- 
fonde. Prende la forma di Volontà, Conoscenza 
e Azione; è costituita di semi e matrici, di classi 
alfabetiche e dei singoli fonemi che le compon- 
gono, ecc.; assume l'aspetto di Matrka, ossia dei 
vari fonemi da A a KS, denotanti Siva, Sakti, Ma- 
he$vari e cosi via; essa é quella che in tutti i sog- 
getti conoscenti, nei diversi piani del conoscere 


poteri sovranormali e alla liberazione (il che le conferisce 
nelle scuole Каша un rango privilegiato rispetto alla Ма- 
trka). Stando al Tantraloka, III, 188-89, fra le tre divinità «al- 
fabetiche > Sabdarasi rappresenta lo Siva supremo, fatto 
di sola e unitaria coscienza; Matrka si sviluppa da lui quando 
nella coscienza appare la prima ombra dell'oggetto cono- 
scibile; Malini è l'aspetto caotico della Matrka, sconvolta 
dall'amplesso con Siva/Sabdarasi. Malini in questo passo è 
qualificata come bhinnayoni, «con le consonanti rimescolate 
(a causa del contatto con [le vocali di] Sabdarasi) >, », che può 
anche essere inteso come «con la vagina trafitta (dal seme 
proveniente dall'amplesso di Siva) »; come infatti yoni ë la 
vagina, ma anche il nome in codice delle consonanti, cosi 
bijasta in codice per « vocale » oltre che per «seme ». Il lungo 
brano qui citato si discosta in alcuni punti dal testo edito del 
MV (III, 5 sgg.), tanto secondo l'edizione KSTS quanto se- 
condo quella, recente, di Vasudeva, 2004 (ne ho qua e là 
derivato le lezioni che apparivano palesemente migliori). 
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discorsivo e non discorsivo, determina attraverso 
una interiore cogitazione l'intima pervasione e 
inestricabile connessione con la parola nella sua 
forma grossa o in quella sottile; presiedendo al- 
le divinità delle classi, dei fonemi, ecc., essa e la 
fonte del vario dispiegarsi dei sentimenti quali 
la meraviglia, la gioia, il timore, l'attaccamento; 
occulta la vera natura degli esseri di per sé non 
contratta, libera, unità compatta di coscienza, e 
la fa invece apparire contratta, dipendente, co- 
stituita dal corpo, ecc. Ciò è affermato anche nel- 
lastanza del Timirodghata, già citata: < Le Terribi- 
li Signore delle “sedi”, risiedendo in mezzo alla 
coscienza nel foro del capo, valendosi di ferrei 
legami, offuscano sempre di più». 

Quello affermato nel sütra I, 4: « Al conoscere 
presiede la Matrka », era dunque solo un princi- 
pio di carattere generale. L'intenzione specifica 
del presente sütra ë invece di insegnare che per- 
sino colui che ha conseguito la realtà suprema, 
se si abbandona alla dispersione e alla non vigi- 
lanza, viene irretito — attraverso la sottile com- 
penetrazione [di ogni realtà] da parte della pa- 
rola - da Mahe$vari e dalle altre Potenze, le quali 
hanno anche! la funzione di presiedere alle ani- 
me vincolate. [19]? 


1. E da tener presente il doppio aspetto di illuminatrice-of- 
fuscatrice che inerisce a ogni Potenza, e Potenza é ciascuno 
dei fonemi di cui è intessuto il linguaggio – e dunque il pen- 
siero, ecc. — dell'uomo. Qui si parla solo delle classi conso- 
nantiche, presiedute da Mahesvarî, ecc., perché le vocali – 
come abbiamo visto — fanno parte del «cammino puro». 

2. Secondo Bha., ognuna delle classi consonantiche, ov- 
vero ognuna delle dee che a esse presiedono, ha un tripli- 
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Cosi, affinché la natura della Conoscenza pura, 
una volta ottenuta grazie alle vie suesposte, non 
vada perduta, lo yogin deve coltivarla in tutti gli 
stati con un'applicazione continua. 


20. Nei tre deve essere versato come olio di sesa- 
mo il quarto 
ти caturtham tailavad asecyam 


Al modo che l'olio di sesamo, via via spanden- 
dosi, finisce per impregnare di sé ció con cui si 
trova a contatto, cosi, come olio di sesamo, nei 
tre stati (veglia, ecc.) deve essere versato il quar- 
to, lo stato che ha per essenza il succo della bea- 
titudine del quarto. Col succo del quarto stato, 
che risplende anche nell'ambito degli altri tre - 
ma solo all'estremità iniziale e finale: lo schiu- 
dersi e lo spegnersi -, lo yogin, insistendovi, de- 
ve pervadere anche la zona intermedia dei tre 
stati, al fine di consustanziarla con esso.! 


ce aspetto. Nell'aspetto «terribile > (ghora) esse generano 
attaccamento ai frutti del karma misto, in quello «terribi- 
lissimo » (ghoratara) precipitano in basso coloro che indul- 
gono in tale attaccamento, in quello «non terribile, beni- 
gno » (aghora) elevano il soggetto al piano di Siva (SSVar, 
pp. 60-61). 

1. Alla luce di quanto dice altrove Kse. (SN, pp. 34-35), l'e- 
sperienza del quarto stato avviene normalmente anche ne- 
gli altri tre (veglia, ecc.), ma solo in due speciali momenti: 
l'istante iniziale, in cui la primissima vibrazione della vo- 
lontà ancora del tutto indifferenziata è direttamente in 
contatto con l’ energia della coscienza, e l'istante finale, in 
cui il conato, compiuto il suo arco esterno (nel quale è di- 
ventato come altro da sé) si spegne di nuovo nella luce si- 
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Con il sütra I, 7: « [Anche] nei diversi stati di ve- 
glia, sogno, sonno profondo si ha il prodursi del 
compiuto godimento del quarto », si voleva af- 
fermare — nei riguardi di chi fa leva sullo «slan- 
cio» e sull'interiore raccoglimento sopra la ruo- 
ta delle Potenze – la mera presenza della natura 
essenziale del quarto negli stati di veglia e cosi 
via, continuando pero ciascuno di essi a manife- 
starsi spontaneamente secondo la modalità sua 
propria. Il sutra I, 11: «Fruitore della triade, si- 
gnore degli eroi» intendeva mostrare il dissolvi- 
mento degli stati di veglia, ecc., in forza di una 
maturazione violenta, com'é nella natura del 
mezzo « divino ». In questo sütra, invece, ё inse- 
gnato che bisogna aspergere i tre stati col succo 
del quarto, come si fa con i petali di un fiore, 
servendosi di un procedimento consono al mez- 
zo «individuale ». Questa ё la differenza. [20]! 


lenziosa della coscienza. Tutta la zona intermedia e la sfera 
máyica della differenziazione (cfr. PTLV, р. 10; SDr, I, 5- 
6ab e relativo commento di Utpaladeva) ed ё questa che 
deve essere recuperata all'esperienza illuminata di chi si ë 
identificato con la suprema coscienza. Quando l'esperien- 
za del quarto stato non sarà più qualcosa di eccezionale e di 
momentaneo, ma perverráà a trasfigurare tutta l'esperienza 
ordinaria, si avrà lo stato detto < transquarto », o «completo 
risveglio > (suprabuddhata), caratterizzato dalla libertà (sva- 
tantrya). E in questo ideale di «liberato in vita» che non 
sopprime la manifestazione e il movimento, ma vi si installa 
al centro diventandone il signore e il promotore, che si 
può riconoscere il sapore più profondo del Tantrismo. 


1. Bha. ricollega questo sūtra al precedente e continua a 
fare riferimento alla sfera della parola. I «tre» sono così i 
tre aspetti (terribile, ecc.) delle dee che presiedono alle 
classi consonantiche. Il quarto è lo Siva supremo che si 


229 


Religione in Ita 


E ora per tale esperienza viene indicato il mezzo, 


21. Immerso, deve penetrare per mezzo di un 
intimo atto di coscienza 
magnah svacittena praviset 


«Avendo abbandonato la forma grossa del pra. 
na,» comincia il Mrtyujidbhattaraka (VIII, 12) 
«come anche quella sottile, interiore, la Vibra- 
zione suprema, ultrasottile è attinta...» e con- 
clude (VIII, 14ab) «... con la sua più intima co- 
scienza penetrerà... ».! Abbandonati — confor- 
memente al principio qui descritto — i mezzi 
grossolani quali il controllo del respiro, la me- 
ditazione/visualizzazione (dhyàna), la concen- 
trazione (dharana) e gli altri, lo yogin deve pe- 
netrare, deve compenetrarsi [con la dimora su- 
prema] per mezzo di un intimo atto di coscien- 
za, ossia tramite un’esperienza scevra da rap- 
presentazioni discorsive, essenziata del meravi- 
gliato assaporamento (camatkara) di un'intima 
consapevolezza riflessa rivolta verso l’interno. E 
lo yogin come dovrà essere? « Immerso » — dice 
il sutra —, cioè nella condizione in cui ogni iden- 
tificazione della soggettività con il corpo o col 
pràna, attraverso l'immersione nel succo del me- 
ravigliato assaporamento della coscienza, é dis- 


manifesta in quei tre livelli. E Siva dunque che deve essere 
meditato, interiormente coltivato, nell'ambito dei tre, 
ovvero che deve essere in essi spruzzato per impregnarli 
di sé, come olio di sesamo nell'acqua (SSVar, p. 62). 


1. Si veda il commento al sūtra III, 6 (sopra, p. 204). 
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solta. E detto nello Svacchanda (IV, 437): < Al- 
lorché ogni attività mentale é stata abbandona- 
ta, [attraverso il contatto] con la coscienza pri- 
va di differenziazioni, [il maestro] congiungerà 
[l'adepto alla realtà suprema]. A questo pun- 
to, l'anima limitata, liberata dall'oceano dell'e- 
sistenza, attinge la natura di Siva ». « Quando la 
tetrade, » si legge anche nel Vijnanabhatrava (v. 
138) «formata dal mentale, dall’intelletto, dal- 
l'energia [pranica] e dal sé [individuale],? è di- 
strutta, è allora che questa natura di Bhairava 
sorge ». Lo stesso principio è stato espresso da un 
illustre maestro nei versi del /nanagarbhastotra 
(«Inno all'Embrione della Conoscenza »):? « A- 
vendo abbandonato, o Madre, tutte le attività 
mentali in qualsiasi forma, quegli uomini che 
risplendono svincolati dalla dipendenza che 
consegue all'attività dei sensi esperimentano im- 
mediatamente, per tuo potere, la condizione su- 
prema di felicità senza pari, ininterrotta, fluente 
d'ambrosia ». [21]* 


l. Mi sono rifatto nella traduzione al commento di Kse. 
allo SvT. 

2. Seguo l'interpretazione data da Sivopadhyaya e da 
Bhattananda. 

3. Inno forse di tendenza Krama, di autore ignoto; di esso 
ci sono pervenute solo alcune citazioni in opere ka$mire. 
4. La lezione del sūtra nel testo edito del $SVar ë diversa 
(magnah svacitte praviset) , ma il commento di Bha. si attaglia 
ugualmente bene, e forse anche meglio, alla lezione della 
SSV (va notato che il manoscritto dello $SVar citato sopra, 
nota 2 a p. 184, legge per l'appunto svacittena) . Grazie alla 
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E quando poi in colui che è così entrato nel pia- 
no supremo sorge di nuovo un movimento di 
estroversione — come è secondo natura -, allora 


22. Col corretto fluire del prana [è raggiunta] la 
visione uniforme 
pranasamacare samadars$anam 


Se il prana, pervaso dal profumo della Potenza 
che ë Fulgore supremo, si muove (cara), si ef- 
fonde, nel modo giusto (sam = samyak), vale a 
dire fondandosi su quell'insistere interiore gra- 
zie al quale tutti i nodi si schiudono; se dunque 
in questo modo un poco (2 = isat), lievissima- 
mente, il pranasi effonde all'esterno, allora [nel- 
lo yogin] si sviluppa la visione, il conoscere ugua- 
le, uniforme, tutto denso di coscienza e di beati- 
tudine, indifferenziato entro tutti gli stati. È det- 
to nell’ Anandabhairava (< Bhairava come Beati- 
tudine »):' «Messo da parte ogni agire monda- 


ritrazione dei sensi e della mente dal mondo esterno lo 
yogin sì immerge nel suo sé, realizzando la cessazione di o- 
gni attività; diventato così Siva, in forza di questo « chiuder- 
si» (nimesa), con la propria intima coscienza (svacetasà) 
egli « penetra all'interno dei fonemi come il fuoco nel car- 
bone ». Avendo reso «incandescenti» i fonemi, inerti nel- 
l’esperienza ordinaria, in forza della natura bhairavica in- 
fonde nei mantra la vita al più alto grado. «Se così non av- 
venisse, come si potrebbe dire che il mantra, fatto di fone- 
mi, si identifica col Signore? » (SsVar, p. 63). 


1. Tantra saiva non pervenuto, probabilmente noto an- 
che come Anandaíasana, Anandagahvara, ecc.; su di esso 
si veda Dvivedi, 1983, Upodghata, p. 20. Anandabhairava è 
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no, l'adepto si fondi sulla non-dualità, sorgente 
diliberazione. Egli guarderà con occhio uguale 
a tutte le divinità, alle diverse caste, stadi di vita! 
e cosi via. Guardando alle cose con occhio u- 

ale, è libero da ogni legame ». E perciò, si leg- 
ge nella Pratyabhijna:* «Pur nel fluire dell'intel- 
letto e del prana, coloro che, ritraendosi dalla 
sfera esteriore, hanno superato lo stato di con- 
trazione, realizzano la propria natura come es- 
senziata dal tutto ». [22]? 


Se però lo yogin non arriva a penetrare nello sta- 
to transquarto, cui si approda insistendo intensa- 
mente sulla applicazione interiore al quarto, ma 
al contrario, appagandosi unicamente di quel 
meravigliato assaporamento (camatkara) che si 


il nome con cui viene designata la Coscienza nel Dehastha- 
devatàcakrastotra di Abh. 


1. I quattro momenti attraverso cui dovrebbe snodarsi o- 
gni vita, secondo l'ortodossia brahmanica: lo stadio di 
«alunnato brahmanico », di padre di famiglia, di anaco- 
reta, di «rinunciante > o asceta itinerante. 


2. Il brano doveva appartenere alla Isvarapratyabhijna-tikà 
o -viurti; si veda sopra, p. 12. 

3. Bha. intende rana come «l'eccelsa intima potenza che 
€ conoscenza e azione illimitata, chiamata "suprema riso- 
nanza" (paranáda), capace di animare ogni realtà ». Se tale 
forza penetra in tutta evidenza (samacara = sphutam āveśa) 
nei fonemi, nelle parole, nei mantra, allora si ha la «visione 
uniforme », ovvero cessa di essere percepita quella diffe- 
renziazione tra il mezzo e gli estremi del fonema a cui face- 
va riferimento il sütra precedente (quello che qui nella 
SSV figura invece come successivo: III, 23). L'ultimo verso 
del commento ë una parafrasi di SK, II, 1 (SSVar, p. 65). 
Leggo col ms. K sphutamin luogo di sphuran. 
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può esperimentare all'estremità iniziale e fina- 
le [di ciascuno stato], in quello dimora, allora 
per lui 


23. Nel mezzo si produce la nascita inferiore 
madhye 'varaprasavah 


Per colui che solo nell'estremità iniziale e finale 
degusta il succo del quarto, nel mezzo, nella zo- 
na intermedia, si produce la nascita inferiore, 
vile, la creazione infima, la modalita del vivere 
ordinario (vyutthana). Costui non si viene a tro- 
vare pero nello stato di offuscamento continuo 
al quale alludeva il sütra II, 10, quando diceva: 
« Venuta meno la conoscenza, ha la visione del 
sogno che nasce da essa >. E ció ë affermato an- 
che in quel brano del Máalinivijaya, già citato, 
ove si legge: « Colui che, invece, avendo ottenu- 
to [dall'insegnamento ricevuto] soltanto un'im- 
pressione latente, non riesce a sviluppare in sé 
uno stato di attenzione, costui é congiunto dai 
demoni Vinayaka a fruizioni instabili. Perciò, de- 
siderando le fruizioni piü elevate, non deve at- 
taccarsi a queste ». [23]! 


1. L'interpretazione di Bhà. non è dissimile da quella di 
Kse., se non per il fatto che ë riferita ancora alla natura 
del fonema. « Il fonema, mentre viene pronunciato, con- 
sta di tre parti: iniziale, mediana e finale. La prima e lul- 
tima sono della natura di Siva, poiché consistono l'una 
nel conato del sorgere e l'altra nel riposo [cfr. Kse. in SN, 
p. 34]. Neila parte mediana si ha il fluire, il decadere nel 
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Se poi, pur producendosi in tal modo questa 
«nascita inferiore », di nuovo lo yogin impregna 
lo stadio intermedio con il succo del quarto sta- 
to sul quale egli non cessa di insistere, allora 


24. Ponendo mente alla percezione del Sé nelle 
parti, si ha il risorgere di quel che s'era per- 
duto 
mdatrasvapratyayasamdhane nastasya punarut- 
thanam 


Ponendo mente alla percezione del Sé nelle par- 
ti (matra), ossia nelle varie cose (padartha). « Ciò 
che può essere percepito mediante l’occhio, 
quella che è la sfera d'azione della parola, quel 
che la mente (manas) considera e l’intelletto 
(buddhi) definisce, quelle cose con cui viene 
identificata la soggettività, quel che si presenta 
come oggetto del conoscere, quel che non è: in 
tutto questo occorre sforzarsi di riconoscere 
Lui ». Quello yogin che, secondo il principio e- 
sposto dallo Svacchanda (XII, 163-64) in questi 


mero fonema [cioé nella sua natura piü esteriore]; ma 
solo per l'anima asservita (фаўи). Per il signore sfolgora 
[anche in essa] la natura della potenza... ». La lezione del 
sūtra secondo il manoscritto Kh °prasarah mi sembra pre- 
feribile a °frasavah del testo edito; essa trova conferma 
nel manoscritto citato sopra, nota 2 a p. 184, che nel com- 
mento (non pero nel sütra) legge prasarah (lezione alla 
quale mi sono attenuto nella traduzione) invece di prasa- 
vah del testo edito. I sütra 22 e 23 (secondo la $sv) sono 
qui posti in ordine invertito (SSVar, p. 64). 
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versi, pone mente a cogliere in ogni aspetto del 
reale il Sé, unità compatta di coscienza, come la 
vera natura del tutto, pensando: « Tutto questo 
sono io », in questo yogin, dico, si ha la resurre- 
zione di quel che era andato perduto in seguito 
alla < nascita inferiore >, di cui prima si ë detto; 
si ha in altre parole l'emersione della natura 
propria fatta di un meravigliato assaporamento 
tutto denso di quel quarto stato che si era prima 
dissolto — il compimento della piena identifica- 
zione con essa. Questo é il senso. 

E detto nello Svacchanda (IV, 311cd-314): < An- 
che negli yogin, infatti, la mente (manas) non 
cessa dalla sua febbrile agitazione ». E continua: 
« Ma se uno ha conseguito in una forma assolu- 
tamente salda e piena una natura sostanziata di 
quello che e l'obiettivo della conoscenza, in lui, 
qualunque sia il suo stato, la mente non cede a 
un instabile vagare. Dovunque la mente si vol- 
ge, ivi è contemplato l’obiettivo del conoscere: 
se l'universo intero è costituito da Siva, dove 
mai la mente potrà affannarsi ad andare? ». E 
ancora: « Qualsiasi aspetto si esamini di ciò che 
fa parte dell'intero campo delle cose esterne e 
degli oggetti dei sensi, non ce n’è uno che non sia 
Siva ». [24]! 


1. П < risorgere di quel che s'era perduto > è, per Вһа., il 
recupero della realtà fenomenica alla sfera del Sé. Matrà 
sono le forze dell'insieme dei principi compresi tra Maya 
е la Terra; su di esse e su tutte le varie specie individuali 
che rientrano nell'ambito di ciascun principio, una per 
una - oppure nel modo appropriato a ciascuno (soggetto 
o oggetto) – (sva°= pratisvam), deve esser diretta la cono- 
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Quando si è cosi elevato a un tale livello, lo yogin 


25. Diventa simile a Ŝiva 
$ivatulyo jayate 


Quando, grazie all'intensità della sua ripetuta 
esperienza del quarto stato, lo yogin raggiunge 
lostato transquarto, allora diventa simile a Siva, 
al Beato, massa indifferenziata di beatitudine e 
coscienza libera, pura, pienissima; diventa pari 
a Siva, in quanto l'attività (kala) del corpo non 
é ancora dissolta, ma non appena questa ё dis- 
solta egli diventa Siva stesso. Questo ё il senso. 
«Quindi, » dice il Kalikakrama (« La Successio- 
ne delle Dee Kalika »)! «avendo conosciuto dal- 
labocca del maestro l'unione (yoga), permanen- 


scenza (pratyaya) . Attraverso tale conoscenza si ha il « riem- 
pimento > (pürana, il compimento, la saturazione) e que- 
sto è il raccoglimento (anusamdhana) sul Soggetto agente, 
il riposo nel piano del Soggetto agente, realizzando il qua- 
le si ottiene il «risorgere » di «quel che s'era perduto», 
cioé di tutte le varie forme della realtà fenomenica. In tal 
modo, grazie alla forza della penetrazione nel piano del 
soggetto agente, quando pone in essere questo «raccogli- 
mento sulla conoscenza dei singoli oggetti », egli ottiene 
rispetto a essi lo status di agente; si ha in altre parole la 
condizione incrollabile di compenetrazione con il pote- 
re di onniscienza e onnipotenza ($SVar, pp. 65-66). 


l. Opera appartenente alla scuola Krama, nota anche co- 
me Devikakrama, non pervenuta (cfr. Sanderson, 2007, 
рр. 369-70). Essa si segnala per un tono ‘filosofico’, argo- 
mentativo, piuttosto inconsueto nelle scritture $aiva, il che 
fa pensare a un testo tardo. Il primo a citarla, ripetutamen- 
te in questo Terzo Dischiudimento, é proprio Kse. 
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te, al di là d'ogni dubbio, egli deve realizzare 
questa condizione mediante uno stato mentale 
privo di rappresentazioni discorsive, poiché ta- 
lee la sua natura, fino a pervenire all'identità 
con Siva. Il Beato Bhairava lo ha detto ». [25] 


Ció nonostante, in conformità col principio e- 
nunciato dalla tradizione con le parole: «Il kar- 
ma per il quale questo [corpo] esiste [può esau- 
rirsi solo] attraverso la fruizione >,! lo yogin non 
deve abbandonare la forma corporea allo sco- 
po del puro e semplice sbarazzarsi delle fruizio- 
ni che gliene derivano. 


26. Il sussistere nella forma corporea costituisce 
l'osservanza religiosa 
Sariravrttir vratam 


Perlo yogin divenuto simile a Siva, come si ë det- 
to — e il cui esistere è improntato alla modalità 
del suo riconoscersi come Siva —, l'essere, il sus- 
sistere nella forma corporea, costituisce l’osser- 
vanza religiosa. Un'osservanza da praticare ri- 
gorosamente, intenti a un supremo atto di ado- 
razione, ininterrotto, che altro non ё se non la 


1. È un noto passo del Kiranagama (vidyapàda, VI, 19cd), 
appartenente al capitolo dedicato all'iniziazione. Il verso 
intero, estremamente ellittico, suona cosi: « Il karma pro- 
dotto dalle molte nascite è bruciato dai mantra, come un 
seme; anche il karma [che fruttificherà in] futuro è bloc- 
cato. Il karma per il quale questo [corpo] esiste [può e- 
saurirsi solo] attraverso la fruizione ». 
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continua consapevolezza della propria intima 
natura. 

[n questi termini si pronuncia lo Svacchanda 
(VI, 398): « Al modo in cui, essendoci un fuo- 
co ben acceso, la fiamma si vede nel cielo, cosi 
il sé, pur continuando a risiedere nel corpo! e 
nel soffio vitale, é assorbito nella sede di quel- 
lo [di Siva] ».? Cosi, anche per chi risiede nel 
corpo, nel soffio vitale, e cosi via, € affermato 
lo stato di compenetrazione con Siva. Anzi, la 
compenetrazione con Siva, in base a questa af- 
fermazione, é conseguita solo da chi continua 
a risiedere nel corpo, nel soffio vitale есс.,? e 
non é ritenuta congrua, altresi, un'osservanza 
religiosa che rigetti la conservazione della for- 
ma corporea. 

«Quel saggio > dice il Trikasara < che è ininter- 
rottamente atteggiato dalle mudra che nascono 
[spontanee] dal corpo, questo ë uno che prati- 
ca davvero le mudra; gli altri non sono che dei 


1. A risiedere, cioè a identificarsi col corpo o con le altre 
sedi della soggettività limitata. 


2. La similitudine è illustrata dallo stesso Kse. (SvTU, vol. 
II, p. 252). Il fuoco è quello del soffio ascendente udana, 
la forma sublimata del prana; per mezzo di esso il sé bru- 
cia i legami del corpo fino al piano di samana e quindi si 
assorbe in Siva, così come la punta della fiamma si leva dal 
fuoco e scompare in cielo. 

3. Tale compenetrazione con Siva — lo stato di liberazione 
in vita — prevede necessariamente che ci sia ancora un cor- 
po, o comunque uno stato in cui la distinzione tra l’io e Si- 
va non sia ancora dissolta, altrimenti, per dirla con Abh. 
(IPV, II, p. 232), <... chi, in che modo, con chi, potrebbe 
compenetrarsi? ». 
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portatori di ossa ».! E anche nella Kulaparicasika 
(< Cinquanta Strofe del Kula») ë detto: «I Rag- 
gi [le Potenze], vedendo un portatore di segni 
immanifesti, conversano con lui; ma non si fan- 
no incontro a uno che porti segni palesi, per- 
ché la loro natura è più segreta ».? [26]? 


Per un tale yogin 


1. Affermazione che si inquadra nella sistematica svaluta- 
zione, in atto presso queste scuole, dell'aspetto esteriore 
della pratica. La stessa mudra, da particolare atteggiamen- 
to da assumere con determinate parti del corpo, si tramu- 
ta al livello più alto in una forma puramente interiore, in 
un preciso e articolato atteggiamento spirituale. Arriva a 
dire Abh. (TÀ, IV, 200): «Per lo yogin [concentrato] nel 
Kula, tutto vibrante del supremo succo bhairavico che so- 
vrabbondando [lo pervade], qualsiasi posizione del cor- 
po è tenuta come mudra» (trad. Gnoli, 1999, p. 104). 


2. Un manoscritto di questo Tantra kaula (l'unico perve- 
nuto, a quanto ne so) é conservato a Kathmandu (National 
Archives, n. A-1076); il brano citato compare con qual- 
che piccola variante nel cap. III, f. 4a, linea 5. Il termine 
liriga, «segno » — che denomina anche quello che è il sim- 
bolo di Siva per eccellenza, il fallo -, qui sta per «segno 
settario >. Sulla distinzione di liriga manifesto, immanife- 
sto e manifesto-immanifesto si veda TA, V, 113 sgg. (cfr. 
Gnoli, ТА, p. 129, nota 3); sul liriga in generale si veda 
ТА, XXVII, 1-19ab. 

3. Tutti quei segni esteriori che l'adepto era tenuto ad assu- 
mere (teschio, scheletro, ossa, bastone, mudra, cenere, cor- 
done, ecc.) a testimonianza del suo impegno nella via della 
salvazione ora andranno interiorizzati: lo scheletro sarà 
rappresentato dal suo stesso corpo, il bastone dalla sua spi- 
na dorsale, le ossa dalle sue dita ... gli ornamenti dalle cin- 
que funzioni sensorie ... festa è per il signore degli eroi 
qualsiasi movimento delle membra (SSVar, pp. 67-68). 
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97, П comune parlare è recitazione di mantra 
kathà japah 


Tutto il suo essere, infatti, è penetrato dalla col- 
tivazione interiore (bhavana) dell'Io supremo, 
secondo l’affermazione dello Svacchanda (IV, 
399): «Sono io stesso il supremo Hamsa, Siva, la 
causa ultima ». « Di questo eccelso dio degli déi, » 
si legge nel Kalikakrama < che ha per essenza la 
suprema luce cognitiva (bodha), la consapevo- 
lezza riflessa (vimarfa) è la potenza suprema, 
raggiante di universale conoscere ». Conforme- 
mente a questo principio, in colui che affonda 
le sue radici nella originaria e increata coscien- 
та dell'Io, nella coscienza — in altre parole — del 
Grande Mantra, tutto l’ordinario conversare, 
ecc., diventa una recitazione di mantra.! « Reci- 
tazione [di mantra] > si legge nel Vijnanabhaira- 
va (v. 145) «è quel meditare (bhavana) che si 
realizza (bhavyate) di nuovo e ancora di nuovo 
nella suprema realtà. Quella tal cosa che è og- 
getto della recitazione, il mantra, non è che la 
sonorità (nada) che esiste di per sé ». E di segui- 


l. Lo stesso motivo ricorre anche in altre scritture $aiva; 
cfr. ad esempio il passo del Siddhayogesvarimata, a cui fa 
riferimento TA, III, 225: « [Il maestro,] vedendo quindi 
che ogni verso, stanza, ecc., è unito al primo e all'ultimo 
fonema [A e H, donde AHAM, “Io”], li vede tutti come 
mantra» (trad. Gnoli, 1999, p. 76). Si veda anche ТА, IV, 
194: «Per chi é immerso in tale cuore increato, poco im- 
porta che cosa faccia, come respiri o pensi, tutto quanto 
bou come recitazione [di mantra] » (trad. Gnoli, p. 
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to (vv. 155-56): « Con SA esce fuori, con HA rien. 
tra all'interno: perció si dice che l'individuo 
recita ininterrottamente il mantra HAMSA 
HAMSA. Ne ë prescritta dalla Dea la recitazio. 
ne per ventunmilaseicento volte nell'arco di un 
giorno e una notte: facile in sé, non é difficile 
che per gli ottusi ».! [27]? 


Dopo l’osservanza religiosa e la recitazione, ora 
è indicata la norma di condotta. 


1. Se la suprema sonorità (nada) coincide con l'energia 
vitale e con il soffio, ogni respiro equivale a una spontanea 
recitazione di mantra. Il mantra così recitato è HAMSA 
(HA è l’inspirazione, SA l’espirazione), ripetuto nelle 
ventiquattro ore ventunmilaseicento volte, essendo consi- 
derata di quattro secondi la durata media dell'atto respi- 
ratorio. Il termine hamsa indica di per sé la maestosa < oca 
selvatica > e questo ë uno dei nomi con cui viéne designa- 
to l'elemento divino presente nell'individuo; come l'oca 
selvatica é in grado di abbandonare la superficie del lago 
su cui si é posata e levarsi di nuovo nel cielo, cosi il sé indi- 
viduale ha il potere di trascendere l'esistenza ordinaria 
nella quale ё calato. E ben nota la sua frequente associa- 
zione con una delle < grandi frasi » upanisadiche so ham: 
« Quello sono io » (su HAMSA si veda Padoux, 1990, pp. 

140-43). La recitazione di mantra (japa) così si chiama - 
secondo Varadaraja (Sivasutravarttika, p. 34) — perché pro- 
duce (jani) e protegge (palana). 

2. Bha. distingue quattro forme di recitazione: quella < pri- 
va di parti » (niskala), riferita alle componenti di OM, quel- 
la «basata sulla Potenza > (sakta), quella де! «оса selvati- 
ca» (hamsa) consistente nelle energie della «sonorità », e 
quella dell'« individuo > (тоа), ovvero l’attività respirato- 
ria (SSVar, pp. 68-69). 
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98. La conoscenza di sé ë il dono 
danam atmajnanam 


La conoscenza, la diretta apprensione del sé 
che ha per natura essenziale la coscienza, costi- 
tuisce per un tale yogin il dono. Dono (danam) 
nel senso che da essa è conferita (d?yate) la rea- 
lizzazione della natura essenziale in tutta la sua 
pienezza; è tagliata (diyate), recisa ogni diffe- 
renziazione; è purgata (dayate), purificata la na- 
tura di Maya; è preservata (diyate), protetta la 
propria intima natura, la natura di Siva che è 
stata attinta. O anche « dono » nel senso di qual- 
cosa che viene donato (d?yate):' la conoscenza 


1. Vale la pena di soffermarsi ancora una volta sui procedi- 
menti interpretativi di Kse., che sono poi quelli in uso in 
tutta la letteratura esegetica indiana. La parola danam, il 
cui significato più immediato è « dono », viene qui analizza- 
ta nelle sue due componenti: l'elemento radicale, del qua- 
levengono proposte più forme possibili, e il suffisso prima- 
rio — anam, che produce temi nominali con significato di 
agente, azione e risultato o oggetto dell'azione. Dapprima 
viene proposto un gruppo di interpretazioni, nelle quali il 
suffisso é sempre preso nel significato di agente, ma varia la 
forma e il significato della radice; tuttavia, dal momento 
che ogni singola spiegazione etimologica viene qui data 
presentando la radice nella forma di presente indicativo 
passivo — che tutte le diverse radici proposte, tranne una, 
condividono (diyate) —, il testo riesce ancor meglio a non 
far dimenticare l’unicità, almeno apparente, del punto di 
partenza. Le radici che vengono via via proposte sono: dā, 
«dare », do- «tagliare >, dai-, « purificare », de, « protegge- 
re» (le radici sono qui menzionate nella forma tradizional- 
mente assunta dai grammatici indiani; cfr. Panintyadhatu- 
patha, 1, 977: dan dane; IV, 40: do avakhandane; I, 971: даф 
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del Sé, appunto, quella che lo yogin dona ai 
discepoli. E scritto infatti: «I più elevati tra gli 
yogin, stabiliti nella via del Kula, mediante la vi- 
sione oppure mediante il contatto condurranno 
al di là del vasto oceano dell'esistenza ».! [28]? 


Essendo simile a Siva, come é stato detto, radica- 
to nella ruota delle potenze interiori, grazie alla 
pratica costante dell'osservanza religiosa, della 
recitazione e delle norme di comportamento, 
questo yogin é colui che risveglia nei discepoli la 
coscienza della propria intima natura. 


29. Colui che si ë insediato sul signore delle ani- 
me vincolate, quello é dunque la fonte della 
conoscenza? 
yo vipastho jnahetus са 


Avipa è colui che governa (pati) le pecore (avi), 
il guardiano del bestiame (pasu, ovvero le ani- 


Sodhane; I, 1011: den raksane). Alla fine Kse. presenta di 
nuovo la derivazione a partire dalla radice da-, < dare», ma 
stavolta intendendo -anam nel senso di oggetto dell'azione: 
in questo modo si arriva, ma solo in chiusura, al significato 
piü ovvio: «ció che viene dato, dono». 

1. Citazione non rintracciata. 


2. Il dono (dana) che gli illuminati devono dispensare ё 
quello della conoscenza della vera natura, da cui deriva la 
distruzione (ksapana) dei legami. Ё in altre parole l'inizia- 
zione (diksa), secondo l'etimologia tradizionale (SsVar, 
рр: 69-70). 


3. La mia traduzione di questo sütra, in sé oscuro quanto 
altri mai, prefigura la complessa interpretazione che segue. 
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me vincolate). In conformità con il sütra (III, 
19): «Alle classi consonantiche - velari, ecc. — 
presiedono Mahe$vari e le altre madri delle ani- 
me vincolate >, intendiamo con il termine avipa 
la ruota delle potenze Mahesvari, ecc. Colui che 
in esse si insedia — ovvero, che una volta presa 
coscienza della grandezza della propria natura 
tra esse potenze risplende come signore —, quel- 
lo è detto «fonte della conoscenza» [ jniahetu, in 
cui јла — da janati, < conosce > — va inteso preci- 
samente nel senso di «potenza di Conoscen- 
za»].In grado com'è di risvegliare i discepoli per 
mezzo della potenza di Conoscenza, egli è di es- 
sa la fonte. Uno, invero, da lui diverso, che non 
abbia cioè il controllo del suo proprio sé, trovan- 
dosi in stato di dipendenza dalla ruota delle po- 
tenze, potrebbe mai risvegliare degli altri? In 
questo sūtra in correlazione con yo, < colui che >, 
occorre leggere un so, « quello », sottinteso, e in- 
tendere ca [comunemente «e »] nel senso di hi, 
«dunque >. Pertanto — questo è il senso che risul- 
ta — ë chisi è insediato sul guardiano delle anime 
vincolate quello che provoca il risveglio della co- 
noscenza. In riferimento a lui é dunque appro- 
priato dire, come faceva il sütra III, 28: «La cono- 
scenza di sé e il dono». 

Vi sono altri, invece, che riferendosi a quella 
norma del Nirukta secondo la quale una parola 
puó essere spiegata sulla base dei significati a 
cui é riconducibile, per somiglianza di forma, 
ciascuna delle sue sillabe,! propongono questa 


1. Il testo di Kse. contiene la citazione approssimativa di 
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interpretazione: yo sta per yogindra, vi per vijñā- 
nam, pa per padam, che unito a stha forma pada- 
sthah. Poi, јпа sta per jriata, he per heyah, tu per 
tucchata, con il visarga (h) si intende la potenza 
d'Emissione, con са – che qui ha la funzione di 
aggiungere qualcosa che non é esplicitamente 
menzionato — ci si vuol riferire al soggetto agen- 
te. Ammettendo questa interpretazione il sùtra 
verrebbe a significare: «L'eccelso tra gli yogin 
che, in virtù della potenza di Emissione, si è 
installato nel piano della conoscenza del sé che 
è la sua vera natura, deve essere conosciuto co- 
me il soggetto conoscente e agente; e allora per 
lui questo [mondo] si rivela come qualcosa di 
vano, vacuo, qualcosa da abbandonare e non 


un passo del Nirukta di Yaska (VI-V secolo a.C.), il trattato- 
base della scienza dell’etimologia o analisi semantica, una 
delle sei « discipline ausiliarie » dei Veda. Il brano, tratto 
dalla sezione II, 1, così recita: « Si può interpretare etimo- 
logicamente una parola basandosi sulla comunanza di 
sillabe o fonemi » (aksaravarnasamanyan nirbhruyat) . Que- 
sto procedimento era stato appunto usato da Bha. nello 
SSVar dando luogo a due interpretazioni completamente 
diverse tra loro. L'interpretazione a cui Kse. perviene con 
questo sistema — che più avanti farà mostra di criticare 
come troppo arbitrario e astruso, ma che era in realtà usa- 
to correntemente nella letteratura esegetica (si veda ad 
esempio l’uso sfrenato che ne fa il maestro stesso di Kse., 
Abh., nel РТУ) — si avvicina alla prima tra quelle date da 
Bha. Si veda, sotto, la nota 1 a p. 247. 

1. Leggo, come sembra risultare dal contesto, visargasaktyà 
in luogo di vimarfafaktya (è da notare che le due parole 
nella scrittura kasmira sarada, in cui il testo è stato traman- 
dato, sono praticamente identiche). In ogni caso, l'una € 
l'altra non sono che due facce della stessa energia. 
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da ricercare ». Ma una tale interpretazione a noi 
non sembra accettabile: troppo faticoso e il col- 
legamento dei vari componenti. Inoltre, a se- 
guire un procedimento siffatto, diventerebbe 
possibile spiegare ogni sütra in mille modi di- 
versi. [29]! 


1. Bha. propone tre interpretazioni, di cui le prime due 
sono per lo piü ricavate attribuendo uno specifico signifi- 
cato a ciascuna sillaba del sütra. «a) [Lo yogin] e il supre- 
mo Signore stesso che si presenta come matrice del tutto, 
essenziato di conoscenza e di azione, causando la totale 
svalutazione di quel che è da abbandonare [cioè rivelan- 
do la limitatezza dell'orizzonte samsarico] (yonitvena ca 
vi$vasya para eva sthitah prabhuh | jnanakriyatma heyasya tuc- 
chikaranahetutah) . b) Perciò lo yogin che sta nella condi- 
zione di chi ha come forma il tutto, dotato di conoscenza, 
è dichiarato fonte eccelsa di fruizione e liberazione (ato 
yogi vifvaripapadastho jianapurvakah | hetur bhogasya moksa- 
sya prakrstah pratipaditah). c) Il perfetto yogin, realizzata 
la propria natura assorbendosi nella parte “soggetto a- 
gente”, si installa sopra il signore delle anime limitate e 
diventa il supremo motore della propria attività cognitiva 
[la mia interpretazione di tajjnane hetur presuppone che 
Bha. abbia qui in mente SK, I, 6-8, dove viene rivendicata 
al Sé la fonte ultima delle varie potenze dei sensi; altri- 
menti si può anche intendere, più semplicemente: “... e 
diventa la causa della conoscenza di quello”, assumendo 
taj°nel composto col valore di genitivo oggettivo] (ya evam 
yogirat samyakkartramsabhinivesatah | labdhasthitih so 'vipa- 
sthas tajjiiane hetur uttamah). Signore delle anime limitate 
è il gruppo delle Madri: il sé sfolgora in mezzo a esse e 
perciò è chiamato “signore della ruota”. Così tutte queste 
potenze costituiscono per la coscienza bhairavica i raggi: 
senza posa sono esse intente a renderle omaggio attraver- 
so le varie fruizioni, che hanno per oggetto suoni e così 
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30. Perluiil tutto é accumulazione della sua pro- 
pria potenza 
svasaktipracayo 'sya vi$évam 


Poiché questo yogin é detto essere uguale a Siva, 
perció, al modo che per Siva il tutto ë costituito 
dalla sua Potenza — « Le sue Potenze » afferma la 
rivelazione «sono l'universo intero > —, cosi an- 
che per lo yogin il tutto ё accumulazione della 
sua propria potenza - la coscienza, cioè —, è l'e- 
spandersi di essa, essenziato dallo sfolgorare del- 
la potenza di Azione. « Essendo, o Dea, costitui- 
to di conoscenza, > si legge nel Mrtyujidbhattara- 
ka (IX, 12) «e presentandosi come oggetto del 
conoscere, Egli è chiamato occhio (netra), per- 
ché è la salvezza (trana) di tutti gli esseri vinco- 
lati (niyantrita) ». E nel Kalikakrama: « La cono- 
scenza riluce all'interno e all'esterno, nell'una 
o nell'altra forma; e non c'é oggetto che esista 
fuori della conoscenza. Il mondo intero é dun- 
que fatto di conoscenza. Nessuna entità ë per- 
cepita senza [cioè: “separatamente da"] la co- 


via. Questa è l'attività cognitiva del gruppo delle Madri; 
motore di essa [valgono anche qui le stesse considera- 
zioni fatte sopra] è colui che è il signore della propria 
coscienza » (SSVar, pp. 70-71). Ho apportato una modifica 
al testo edito, leggendo nel commento so 'vipasthasinvece 
di sa vipasthas (nel sütra yovipastho sta ovviamente per yo 
vipastho). Il tema accennato nell'ultima parte del com- 
mento («... senza posa sono esse intente a renderle omag- 
gio attraverso le varie fruizioni...»), lo ritroviamo, svilup- 
pato e ampliato, nel Dehasthadevatacakra-stotra di Abhina- 
vagupta. 

1. Si veda, sopra, la nota 2 a p. 118. 
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noscenza: se ne deduce che la conoscenza costi- 
tuisce la natura essenziale dell'oggetto. Venen- 
do a esistere o a cessare di esistere in dipenden- 
za da un atto di affermazione o di negazione 
[da parte del soggetto], gli oggetti in quanto 
conoscibili risultano avere per essenza la co- 
noscenza,? sulla base del potere di creazione 
mentale. Lo status di “conoscibile” può inverar- 
si negli oggetti solo sulla base del loro avere per 
natura essenziale la conoscenza, venendo essi, 
in virtü del potere di creazione mentale, a esi- 
stere o a cessare di esistere in dipendenza da un 
atto di affermazione o di negazione [da parte 
del conoscere, ovvero del soggetto conoscen- 
te]. L'unicità di natura del conoscere e del co- 
noscibile é provata dal fatto che di essi si ha e- 


1. Se dovessimo seguire alla lettera la sequenza delle pa- 
role nel testo, l'ordine sarebbe da invertire: « da un atto 
di negazione o di affermazione », e ció potrebbe essere 
preso come un'allusione alla concezione che vede l'e- 
mergere dell'oggetto in corrispondenza con il ritrarsi 
della coscienza (si veda, sotto, la nota 1 a p. 276). Molto 
рїй probabile, e appropriata al presente contesto, e in- 
vece un'interpretazione dell'intero passo in termini più 
‘filosofici’: «In virtù dell'affermazione o negazione [di 
ciascuno dei due termini] a seconda che vi sia presenza 
o assenza [dell'altro]... ». Si tratterebbe così di una for- 
mulazione appartenente all'ambito del cosiddetto saho- 
palambhaniyama (cfr. la nota 1 a p. 250), che il testo pur 
nella sua estrema concisione lascia chiaramente traspa- 
rire. Nella traduzione mi sono attenuto a quanto Kse. 
stesso suggerisce nel commento al sütra seguente. 


2. Letteralmente: «il fatto che gli oggetti abbiano per 
essenza la conoscenza poggia sul loro essere conosci- 
bili ». 
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sperienza sempre insieme nello stesso tempo ».! 
[30]* 


Per questo yogin il tutto é espansione della sua 
propria potenza, ma ció non vale solo relativa- 
mente al piano della creazione. Alla creazione 
infatti fanno seguito 


31. Mantenimento e dissoluzione 
sthitilayau 


Dal precedente sütra bisogna derivare <... sono 
l'accumulazione della sua propria potenza ». Il 
mantenimento e la dissoluzione del tutto, reso 
manifesto dalla potenza d'Azione, consistono il 
primo nella comparsa di una tensione diretta 
verso l'esterno durante un certo tempo in rela- 
zione ai diversi soggetti conoscenti, la seconda 
nel riposo nel Soggetto conoscente fatto di pu- 
ra coscienza.? Tanto il mantenimento quanto il 


1. È la formulazione šaiva del principio noto come sahopa- 
lambhaniyama, «restrizione basata sulla simultanea perce- 
zione », che sta alla base della scuola Vijnanavada, il cosid- 
detto «idealismo buddhistico» (cfr. Iwata, 1991; Torella, 
2002, p. 111, nota 5). L'oggetto e la conoscenza dell'ogget- 
to non figurano mai separatamente, donde la negazione 
all'oggetto dello status di realtà «esterna » alla coscienza. 


2. Bha. menziona pracaya al plurale, e li glossa con « movi- 
menti di sempre nuova gioiosa espansione » delle varie e- 
nergie, a cominciare da quella di Coscienza (p. 72). 

3. Kse. fa qui riferimento alla versione microcosmica, psi- 
cologica, delle funzioni divine che operano la creazione, 
la permanenza e la dissoluzione dell'universo. Su questo 
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riassorbimento sono per un tale yogin espansio- 
ne della sua intima Potenza. Il vario conoscibile, 
infatti, nel suo apparire come nel suo dissolversi, 
hailsuo essere in null'altro che nell'energia del- 
la Coscienza innata, poiché la conoscenza ne sa- 
rebbe altrimenti impossibile. In base a ció, ap- 
punto, l'espressione usata dal Kalikakrama « ... e- 
sistendo o cessando di esistere... » é da intendersi 
come riferita al mantenimento e alla dissoluzio- 
ne. « Colui che vede il conoscere come totale, 
puro, privo di sostrato, essenziato dalla coscien- 
za del sé,» si legge ancora nel Kalikakrama « co- 
stui é fuor di dubbio un liberato in vita». [31] 


A questo punto, però, qualcuno potrebbe obiet- 
tare: « Il fatto che i tre stati di creazione, mante- 
nimento e dissoluzione siano caratterizzati da 
reciproche differenziazioni non comporterà 
nello yogin [che li suscita] un mutamento di na- 
tura? ». Per sciogliere questo dubbio il sūtra dice: 


32. Anche se questi si producono non c’è con- 
traddizione, in virtù della natura di soggetto 
conoscente 
tatpravritàv apy anirasah samvettrbhavat 


Pur nel prodursi, nell’emergere di questi stati — 
creazione e cosi via —, non c'è in questo yogin 


tema, proprio della scuola Krama, Kse. si sofferma piü e- 
stesamente in altre opere, quali il PH e i due commenti 
alla SK. Si veda l'Introduzione, pp. 71-72. 
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contraddizione, stravolgimento, e ció per la 
sua qualità di soggetto conoscente, di percet- 
tore, consistente in una consapevolezza rifles. 
sa che ha per essenza il meravigliato assapora- 
mento (сатаіката) del quarto stato. Difatti, se 
la sua natura fosse soggetta a contraddizione, 
egli non potrebbe illuminare alcunché. Sem- 
pre nel Kalikakrama si legge: « Quando é sop- 
pressa la proliferazione della nescienza, non 
viene con ció a perire quella che ё la natura 
propria. L'eliminazione di nascita e dispari- 
zione non comporta in realtà la distruzione. 
Nascita e disparizione stanno a significare me- 
taforicamente la nescienza; e dunque come si 
potrà mai chiamare distrutto ció che quanto 
alla sua natura propria non é distrutto? ». Lo 
stesso concetto é affermato nello Spanda (I, 
14): «Vi sono qui due stati: quello di soggetto e 
quello di oggetto dell'azione. La condizione di 
prodotto é caduca, imperitura é invece quella 
di soggetto agente ». E ancora (I, 2-3): « Quel- 
lo sforzo che ё diretto solo verso il prodot- 
to in esso si estingue e, una volta che si ё estin- 
to, l'insipiente pensa di essere egli stesso fini- 
to. Quella natura invece che é rivolta verso 
l'interno, sede della qualità dell'onniscienza, 
giammai va incontro a distruzione; non esiste, 
infatti, percezione di alcunché di altro da es- 
sa». [32] 


Un tale yogin 
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33. Considera piacere e dolore come esterni 
sukhaduhkhayor bahir mananam 


Piacere e dolore, che nascono dal contatto con 
larealtà conoscibile, sono considerati, avvertiti, 
come qualcosa di esterno — come fossero mani- 
festazioni con carattere di oggettività, non di- 
versamente ad esempio da un colore azzurro -, 
e non entrano dunque in rapporto diretto col 
piano dell'io autentico, come invece é presun- 
to dall'esperienza comune. Per un tale yogin, 
in conformità con quanto intendeva esprimere 
il sütra III, 30 col dire: «Per lui il tutto ë accu- 
mulazione della sua propria potenza », l'univer- 
so si presenta come velato dall'Io e non deter- 
minato secondo piacere, dolore, ecc. Questo ë 
ilsenso. Come potrebbe infatti lo yogin che ha 
posto fine all'identificazione dell'io col « corpo 
ottuplice », essere toccato da piacere e dolore? 
E detto nella Pratyabhijnavimarsini (< Conside- 
razioni sul Riconoscimento »):! «Per coloro che 
hanno superato la condizione di percettore [li- 
mitato] e hanno attinto il piano di reale sogget- 
to conoscente, per costoro, pur nell'esperienza 
del piacere e del dolore prodotto da questa o 
quella causa, non c'é né piacere né dolore né 


l. Con tale denominazione Kse. fa in questo caso riferi- 
mento non alla ben nota opera di Abhinavagupta, ma al 
commento lungo di Utpaladeva, per gran parte perduto. 
Per una fortunata circostanza il passo citato é rintraccia- 
bile proprio nell'unico frammento che di questa impor- 
tantissima opera ë arrivato fino a noi, da me edito (Torel- 
la, 2007c, p. 484) e tradotto (Torella, 2012b, p. 294). 
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altro sentimento; per incompletezza delle cau. 
se non si produce né dolore né altro. А questo 
punto, invero, si ha l'apparire della beatitudine 
innata ». Ed ë per questo che nello Spanda (I, 5) 
viene detto: « Ció in cui non é piacere né dolore 
né oggetto percepibile né soggetto percipiente, 
né beninteso insenzienza, quello esiste in senso 
assoluto ». [33]! 


Dal momento che in questo yogin che ha ces- 
sato di identificare la propria vera soggettività 
con il corpo ottuplice non c'é piü contatto inte- 
riore con piacere o dolore, appunto per questo 


34. Ma, una volta liberato da essi, egli ё un «iso- 
lato» [non mescolato ad altro] 
tadvimuktas tu kevali 


Marcatamente (vi-) libero (-mukta) da questi 
piaceri e dolori, non toccato interiormente 
neppure dalle sole impressioni karmiche [de- 
positate da essi], egli ё un «isolato» [non me- 
scolato ad altro] (kevalin), ossia uno la cui natu- 
ra di soggetto conoscente é costituita unica- 
mente (kevalam) di pura coscienza? Com'è det- 


1. Bha. riporta una diversa lezione del sūtra (sukhasukha" 
invece di sukhaduhkha*). Il significato resta il medesimo. 
2. Qui Kse. gioca sottilmente con i livelli di significato del 
termine kevalin, che definisce la condizione del liberato 
secondo il Samkhya (finalmente 'isolato' dalla prakrti con 
cui era illusoriamente associato), non potendo accettarne 
il soggiacente senso di liberazione solo «in negativo ». 
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to nel Kalikakrama: < Una volta infranta la gran- 
de illusione della dualità, vastamente edificata 
dalle rappresentazioni differenziate di nozioni 
quali il piacere e il dolore e cosi via, lo yogin con- 
segue il frutto dello yoga ». La particella tu, « ma», 
esprime distinzione rispetto [non a quanto pre- 
cede, ma] a quel che sarà detto dopo; cosi, la pa- 
rola tu che fa parte del sütra che segue ë usata in 
riferimento al presente sütra. [34]! 


35. Ma colui che ë avvinto dall'illusione resta 
soggetto al karma 
mohapratisamhatas tu karmatmà 


È avvinto dall'illusione, dalla nescienza, è un u- 
nico blocco con essa: e appunto per questo di- 
ciamo che chi ё sede di piacere, dolore, ecc., 
rimane ancora soggetto al karma, é di continuo 
segnato dal bene e dal male. «Se uno sotto l'in- 
fluenza del pensare discorsivo, » si legge sem- 
pre nel Kalikakrama « come chi ё avviluppato dal- 
la nescienza, non é in grado di suscitare istanta- 
neamente nella meditazione tutti i vari principi 
a cominciare da Siva [realizzandoli come forme 
dell'unica Coscienza], ë allora che si scorge la 
differenziazione in propensioni (bhava) buone 


1. Allo stesso modo, per Bha., «isolato > ha il senso di < sta- 
bilito in se stesso, coincidente con se stesso », svastha (e- 
spressione nata in contesto ayurvedico, e poi comunemen- 
te usata, per designare lo stato di «salute »), non in quanto 
un tale yogin sia separato dal tutto, ma al contrario contes- 
suto col tutto (sarvanusyuta) (p. 76). 
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e cattive — che solo dalla nescienza dipendono ~, 
e da quelle cattive deriva grande infelicità ». [35] 


Quando uno che è soggetto al karma, pur es- 
sendo tale, raggiunge l'unione con la propria 
innata libertà che una grazia! divina che non 
conosce ostacoli gli ha dischiuso, allora costui 


36. Entrata nell'ombra la dualità, può operare 
un'altra creazione 
bhedatiraskare sargantarakarmatvam 


Entrata nell'ombra la dualità — che consiste es- 
senzialmente nell’identificare la soggettività 
con il prana, il corpo e così via — propria dei sog- 
getti conoscenti « dotati di capacità di azione li- 
mitata » (sakala), di quelli « privi della capacità 
di azione limitata a causa della dissoluzione » 
(pralayakala), ecc.; ovvero, fattasi da parte – 
pur non cessando di esistere — la dualità grazie 
all'emersione della vera natura propria, unità 
compatta di coscienza, e raggiunto via via lo sta- 
tus di Mantra, Signore dei Mantra e Grande Si- 
gnore dei Mantra, si sviluppa nello yogin la ca- 
pacità di operare un'altra creazione, la facoltà, 
in altre parole, di creare una realtà secondo il 
suo desiderio. Lo Svacchanda (VIII, 54са-55), do- 
po aver affermato che ogni dualità scompare 


1. Lett.: « discesa della Potenza». 


2. Sulla gerarchia dei soggetti conoscenti si veda, sopra, la 
nota 3 a p. 103. 
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quando lo yogin raggiunge una conformità di 
natura con il Libero — «Соп una recitazione tri- 
pla egli diventa simile al Libero (svacchanda) » —, 
cosi continua: «Рег gli dèi, per Brahma, Visnu, 
Indra, per i Siddha, per i Daitya, per i Signori 
dei Serpenti, egli diventerà colui che porta il ter- 
rore e che libera da esso, colui che protegge 
dalle maledizioni; abolisce l'arroganza del tem- 
po, abbatte anche le montagne ». [36] 


Ció non gli ë impossibile, dal momento che 


37. П potere di creare [gli si rivela] per persona- 
le esperienza 
karanasaktih svato nubhavat 


La personale esperienza di quanto si verifica 
nel sogno, nell'immaginazione e cosi via, sta a 
dimostrare come al sé inerisca un potere di crea- 
zione, la facoltà di porre in essere questa o quel- 
la cosa, a essa conferendo una realtà limitata alla 
sfera soggettiva. A questo allude la Pratyabhijna 
(I, 6, 10) quando dice: « Pertanto dalla facoltà di 
raffigurare e di manifestare una cosa secondo il 
desiderio viene dimostrata in ogni vivente la pa- 
lese presenza del potere di conoscenza e di a- 
zione ».! Se poi la cosa che è così assurta a una 
realtà soggettiva viene meditata con profonda 
compenetrazione, allora ecco che si manifesta 
anche la facoltà di creare secondo il proprio de- 


1. Cfr. Torella, 2002, p. 135. 
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siderio cose dotate di una realtà obiettiva, da 
tutti esperibili.! Com'è detto nel Tattvagarbha 
(< Germe della Vera Realtà »):? < Ove poi anche 
in costoro il potere che è proprio a ognuno ri- 
fulga in tutta la sua portata, allora l’instabilità, 
cacciata via lontano, si muta in saldezza e il loro 
volere assume la natura dell’albero che esaudi- 
sce tutti i desideri ». [37] 


Poiché, come risulta dall’espressione « potere 
di creazione », è proprio la potenza di Libertà, 
consistente nel quarto stato, quella che costitui- 
sce il nucleo essenziale del soggetto conoscente 
naturato di coscienza, per questo, al fine di far 
rifulgere la sua vera natura propria messa da 
parte dal potere di Maya, 


38. Tramite quel piano che è primo rispetto ai 
tre egli dà vita 
tripadadyanuprananam 


Dei tre stati, che vengono indicati con le parole 
«creazione, mantenimento, dissoluzione », co- 


1. La distinzione tra una creazione soggettiva e una ogget- 
tiva è tratta da Utpaladeva (in particolare IPK, IV, 9-11; 
cfr. Torella, 2002, pp. 214-15). 

2. П Tattvagarbha è un'opera di Pradyumna Bhatta, ога 
perduta (cfr. SDrvrtti, p. 16). Il suo autore, discepolo di 
Bhatta Kallata, fu aspramente criticato da Somananda 
per aver apparentemente attribuito lo status di realtà ulti- 
ma alla Sakti anziché a Siva. Alla sua linea spirituale fa ca- 
po anche Bha. 
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stituiti rispettivamente dalla protensione verso 
1 mondo dei fenomeni, dall'attaccamento a es- 
so e dalla sua interiorizzazione,! rispetto a que- 
sti tre stati, dunque, quello che ë il primo, nel 
senso di « principale », é lo stato chiamato quar- 
to, denso di beatitudine, rivelandosi come un 
meravigliato assaporamento degli [oppure « ne- 
gli»] altri tre. Ancorché velato dalla potenza 
di Maya, esso di quando in quando emerge in 
occasione del godimento di questo o quel- 
l'oggetto, a guisa d'un lampo. Facendo leva su 
di esso, benché non scaturisca che per un solo 
istante in questo o quel frangente, [lo yogin] dà 
vita — dà vita (pranana) in concomitanza (anu- 
gatataya)? con il livello di intensità raggiunto 
dalla sua interiore consapevole appropriazione 
di questo quarto stato; appunto tramite il quar- 
to stato, che ë vita esso stesso, lo yogin riattizza 
la vita del sé. Questo principio é sviluppato dal 
Vijnanabhairava, che ne indica anche il modo di 
realizzazione. < Quella condizione che ë espres- 
sione di pienezza, > dice il Vijnanabhairava (vv. 
15-16ab) «qualificata da una beatitudine che 
ciascuno esperimenta da sé nel profondo, sfug- 
gente alle determinazioni del pensiero discorsi- 
vo, quella è l'energia bhairavica del Sé-Bhairava. 


1. Si veda l'Introduzione, p. 72. 

2. Il termine anupranana presente nel sūtra (che può esse- 
re reso in senso lato con «dar vita, animare ») é qui com- 
mentato dando un preciso rilievo al preverbio ати, < di se- 
guito a, in concomitanza con », che invece nell'uso corren- 
te della parola non aggiunge al significato della radice 
nessuna specifica connotazione. 
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Questa natura meravigliosa deve essere secon- 
do verità conosciuta come pura, come quella 
che riempie di sé l'universo ». E continua (w. 
69-73): « Quel godimento della realtà brahmica 
che esita nella compenetrazione con la poten- 
za, eccitata dall'unione con la Sakti,! quello ë 
chiamato il proprio intimo godimento. Si é i- 
nondati di beatitudine, o Dea, anche quando la 
Sakti non ë presente, al solo rammentare con 
intensità il godimento procurato dalla donna 
con baci, carezze, graffi. Se uno medita sulla fe- 
licità che scaturisce dall'aver raggiunto una 
grande beatitudine o dall'aver veduto dopo mol- 
to tempo una persona cara, costui diventa tutto 
assorbito in essa, fatto di essa. Attraverso quel- 
l'espansione di felicità che deriva dal piacere del 
mangiare e del bere, si realizza lo stato di pienez- 
za, ci si identifica con la grande beatitudine. 
Quello yogin che è tutt'uno col godimento sen- 
za uguale procurato dai vari piaceri sensibili 
quali il canto e così via, essendo compenetrato, 
costituito di tali godimenti, raggiunge, assorbito 
il suo pensiero, l’identificazione con quello > 2 
Ciò è spiegato nello Spanda (I, 22) in quei versi 
che cominciano con: « Chi é fortemente adira- 
to o gioioso, o chi pensa "che mai devo fare?", о 
chi é tutto preso in una corsa disperata: nel pia- 


1. La Sakti ë qui sia la Potenza sia la partner dello yogin 
nei riti basati su pratiche erotiche, a cui i versi citati più o 
meno copertamente alludono. 

2. Cioè, stando alla glossa di Sivopadhyaya, < col supremo 
Brahman ». 
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no a cui essi approdano, ivi risiede l'Energia Vi- 
brante (spanda)...»! e finiscono: <... quello che 
non ne ë ostruito ë uno svegliato ».? Tutto questo 


1. Attraverso l'esperienza di stati d'animo, sensazioni, ecc., 
spinti al limite estremo, lo yogin può attingere la realtà del- 
lo spanda, l’energia vibrante indifferenziata, la realtà asso- 
lutamente ultima di tutto ciò che esiste. L'ira, la gioia, il 
dubbio, la fuga disperata di fronte a un pericolo provoca- 
no, giunte alla massima intensità, una sorta di vuoto nella 
coscienza, espellendo tutta la molteplicità inestricabile e 
fluttuante dei vari stati mentali. A questo punto lo yogin 
che è sempre rimasto presente a se stesso acquieta improv- 
visamente il dubbio o l’ira, compiendo quel movimento 
che fa la tartaruga quando ritira di scatto tutte le membra; 
oppure, nel caso della gioia o del terrore, li fa dilagare. Éin 
questo momento che lo yogin, seppure per un attimo, toc- 
ca nel vivo in tutta la sua purezza e violenza il proprio prin- 
cipio nascosto. Cosi intende Kse. nello SN. 


2. «Quello stato interiore su cui insiste colui che ferma- 
mente pensa: "Ció che egli mi dirà, io assolutamente fa- 
rò”, in forza di quello stesso stato il sole e la luna, insieme, 
entrano per la via ascendente nel cammino della susum- 
nà. Pacificato, dunque, [lo yogin] abbandona la sfera 
dell'esperienza mondana [lett. “l'uovo di Brahma"]. Allo- 
ra, una volta che il sole e la luna si sono dissolti in questo 
grande etere, quello yogin che cade in uno stato come di 
sonno profondo è un offuscato, quello che non ne è o- 
struito è uno svegliato ». Quando l’adepto fronteggia 
l'imminente « risveglio », risoluto a realizzare fino in fon- 
do e senza tentennamenti la natura propria, è allora che 
il prana e ' арата, i soffi antagonisti simbolo di ogni duali- 
tà, si unificano nel soffio ascendente dell'udana e si dis- 
solvono quindi nell'etere della susumna. Questo ë il mo- 
mento più vicino alla liberazione, ma anche il più insidio- 
so. Se non affrontato con le energie ben deste, il grande 
vuoto che si spalanca e in cui tutto il mondo fenomenico si 
acquieta finisce per inghiottire anche lo yogin. Quello che 
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é da me spiegato nello Spandanirnayain manie- 
ra esauriente. Nel sutra III, 20 [< Nei tre deve es- 
sere versato come olio di sesamo il quarto >] l’a- 
nimazione per mezzo del quarto stato é afferma- 
ta in riferimento alla veglia, ecc. [solo in termini 
generali]. In questo sütra, invece, tale processo 
di animazione é inteso nei riguardi della parte i- 
niziale, centrale e finale di ciascuno stato, defini- 
te coi termini «creazione, mantenimento, rias- 
sorbimento ». In ció la differenza. [38]! 


Tuttavia lo yogin non deve accontentarsi di rea- 
lizzare questa «animazione » — per mezzo dello 
stato «che é primo rispetto agli altri tre » — sola- 
mente nel piano dell'insistere sulla dimensione 
introversa. Dovrà, invece, realizzarla anche 


39. Nei riguardi del corpo, dei sensi e della real- 
tà esterna, così come per il piano mentale 
cittasthitivac charirakaranabahyesu 


Cosi come lo yogin deve ottenere tale « anima- 
zione » attraverso il quarto stato in relazione al- 


ha scambiato per liberazione non è che uno stato di supre- 
mo obnubilamento, ancora una forma, seppure l'ultima, 
del mondo dell'illusione. E in questi termini che Kse. altro- 
ve parla del «vuoto» (funya) dei buddhisti Madhyamika. 
1. «Lo stato rispetto al quale i tre stati, di veglia, ecc., ven- 
gono prima [cosi Bha. intende l'espressione tripadadi°] ё 
il quarto, chiamato “pienezza simultanea” ». E attraverso 
questo stato che tutti i piani dell'esistere limitato vengo- 
no come restituiti al Fulgore della coscienza, vissuti in tra- 
sparenza (SSVar, p. 80). 
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la dimensione mentale, introversa, del pari, fa- 
cendo leva sempre più intensamente su questo 
stato, egli dovrà attuarla via via anche nei ri- 
guardi del piano della estroversione, vale a dire 
del corpo, dei sensi, delle manifestazioni ester- 
ne, in virtü del fondarsi sulla sua interiore con- 
sapevolezza riflessa. « Consideri egli » dice a que- 
sto proposito il Vijianabhairava (v. 65) «come 
l'intero universo, o il corpo, siano ricolmi della 
sua intima beatitudine. Simultaneamente, gra- 
zie alla sua propria ambrosia, diverrà costituito 
di beatitudine suprema ». In tal modo, dunque, 
la potenza di Libertà essenziata di beatitudine, 
accendendosi in tutti gli stati, permette di crea- 
re a proprio piacimento. [39]! 


Se però questo yogin non guarda al soggiacen- 
te quarto stato come a quello che è il suo vero 
essere, ma identifica la soggettività con il corpo, 
ecc., allora, essenziata dalla maculazione fon- 
damentale – quella che consiste nel presumersi 
limitati — 


1. Come perla mente è possibile raggiungere uno stato di 
cessazione di ogni fluire nel quale essa viene a coincidere 
con la vera natura propria, lo stesso vale per il corpo, i 
sensi e la realtà esteriore. Indurre a questa « stasi » le real- 
tà fenomeniche, al loro « non deflettere » dalla intima na- 
tura coscienziale (in questi due sensi Bha. sceglie di inter- 
pretare il termine sthiti) ë infondere in esse vita, accen- 
dendole alla loro autentica natura di libere espressioni 
della Coscienza ($SVar, p.81). 
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40. La brama ë causa dell'estroversione di quel- 
la che viene trasportata via 
abhilasad bahirgatih samvahyasya 


L'anima vincolata (pasu), che è in balia del kar- 
ma, è «quella che viene trasportata via » — ossia 
che è condotta di matrice in matrice — insieme 
con le « corazze », il senso interno e quelli ester- 
ni, gli elementi sottili e grossi, ai quali tutti pre- 
siede la ruota delle Potenze. Essa si volge verso 
la realtà esteriore sotto l'impulso della brama, 
che promana dalla maculazione fondamentale, 
la nescienza, ovvero il presumersi limitati. « Ma 
la maculazione » dice infatti lo Svacchanda (IV, 
105b) «consiste qui nella brama ».! Si viene in 
altre parole a sviluppare un'estroversione verso 
il mondo fenomenico, e giammai un'applica- 
zione rivolta all'interno sulla vera natura pro- 
pria. Com'è detto nel Kalikakrama: < Se uno sot- 
to l'influenza del pensare discorsivo, come chi 
é avviluppato dalla nescienza, non é in grado 
di suscitare istantaneamente nella meditazione 
tutti i vari principi a cominciare da Siva,” è allo- 
ra che si scorge la differenziazione in propen- 
sioni (bhava) buone e cattive — che solo dalla ne- 


1. In altre parole, la maculazione - intende affermare lo 
SvT - non è da intendersi come una sostanza che < fisi- 
camente > ostruisca il sé, come ë nella concezione dello 
Saivasiddhanta, ma si risolve in un erroneo atteggiamen- 
to della coscienza individuale (si veda anche MV, I, 23cd; 
TA, I, 22 sgg., ecc.). Si veda sopra, p. 64. 

2. Si intende: realizzandoli come forme dell'unica Co- 
scienza. 
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scienza dipendono -, e da quelle cattive deriva 

rande infelicità. А causa delle false costruzioni 
mentali [gli uomini] sono tormentati negli in- 
ferni, ecc., arsi dunque da mali che da loro stes- 
si traggono origine, come le canne di bambù 
sono bruciate dal fuoco;! a causa di tali propen- 
sioni [tanto buone che cattive] — tutte quante 
forme di Maya - questi uomini si nutrono di ne- 
scienza ed errano per corpi mayici, ricettacoli 
di impurità ». [40]? 


Ma quando una discesa della potenza del supre- 
mo Signore ha dischiuso allo yogin la sua vera 
natura ed egli ne prende coscienza, allora, ces- 
sando ogni brama, cessa la sua protensione ver- 
so l'esterno e si invera di contro una condizio- 
ne di ininterrotto assorbimento nel Sé. 


1. Quel fuoco che era stato suscitato dal loro sfregamento. 


2. Il termine samvahyasya ha qui per Bha. una doppia fun- 
zone, analogamente all'occhio della cornacchia che ё tra- 
dizionalmente supposto essere uno solo e passare secondo 
il bisogno da un'orbita all'altra. Secondo il primo dei due 
sensi coesistenti, il Sé, libero, nella volontà (abhilasa, « desi- 
derio, ecc.») di dispiegarsi nell'attività si dota di mezzi di 
conoscenza e di azione (samvahya, in quanto sono prodot- 
ti); in questo caso a bahirgati (lett. «uscita ») viene attribui- 
to il significato di « produzione, formazione ». Nel secondo 
senso — che è poi quello sostenuto anche da Kse. – il termi- 
ne abhilasa ё assunto nella sua connotazione negativa (du- 
rabhilasa): la brama (di godimento, di fruizioni) ë la cau- 
sa dell'uscita fuori di sé dell'anima limitata, che si proten- 
de verso il mondo oggettivo abbandonando la sua vera na- 
tura. Il sé limitato è designato dal termine samuáhya, in 
quanto ë « trasportato > qua e là, mosso dagli oggetti del 
mondo fenomenico (SSVar, p. 82). 
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41. Colui che ha la coscienza radicata in quello, 
ottiene con la distruzione di esso il dissolvi- 
mento dell'individualità limitata 
tadarudhapramites tatksayaj jrvasamksayah 


In quello yogin che ha la coscienza (pramiti = 
samvid) radicata in quello, ossia intenta alla con- 
sapevolezza riflessa del quarto stato consistente 
nel soggetto conoscente come prima è stato indi- 
cato, in un tale yogin, in seguito alla distruzione 
di esso, cioè del bramoso desiderio, si ha il dissol- 
vimento dell’individualità limitata ( j?va) , quella 
legata alla trasmigrazione, ovvero della sogget- 
tività in quanto identificata nel corpo ottuplice. 
Egli rifulge come soggetto costituito unicamen- 
te di coscienza. « Al modo in cui colui che si ë 
destato > si legge sempre nel Kalikakrama «рій 
non scorge quelle cose delle quali aveva avuto 
percezione durante il sonno, cosi lo yogin gra- 
zie alla coltivazione meditativa (bhāvanā) più 
non vede il samsara ». E ancora: « Colui il quale 
ha eliminato gli stati di essere e non-essere, si é 
fondato sulla sede interiore, ha abbandonato 
grazie alla non-dualità la rete del pensiero di- 
scorsivo, tanto nella sua forma piü alta che in 
quella piü bassa, e ha cosi raggiunto uno stato 
di ininterrotto assorbimento nel proprio sé, a 
null'altro dedito che al divoramento del tempo, 
partecipe della condizione di isolamento (kat- 
valya), costui, dico, raggiunge il piano nirvani- 
со». « Partecipe della condizione di isolamento » 
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si dice di colui che non ë soggetto a essere trasci- 
nato dai sensi e dagli elementi sottili.' [41] 


Ma - ci si può chiedere — a questo dissolvimento 
dell'individualità limitata non si accompagna 
anche la distruzione del corpo, e non si verifica 
questa istantaneamente quando l'anima incar- 
nata ha raggiunto il perfetto risveglio? Insom- 
ma, in quale condizione viene a trovarsi quello 
che ha la coscienza radicata nel quarto stato? А 
questi interrogativi il sütra cosi risponde: 


42. А quel punto gli elementi grossi non sono 
più che un guscio; [egli diviene] un liberato, 
in alto grado simile al Signore, supremo 
bhütakaricuki tada vimukto bhüyah patisamah 
parah 


A quel punto, quando cioè, distrutto il bramoso 
desiderio, l'individualità limitata (za) è dissol- 
ta — é dissolta l'errata identificazione della sog- 
gettività col corpo ottuplice —, allora, lo yogin ve- 
de gli elementi grossi che formano il suo corpo 
soltanto come un guscio, un vestimento separato; 
atteggiamento, questo, opposto a quello di chi li 
considera invece a contatto con il piano dell'io. 
Pervenuto a questo stato egli è un liberato, parte- 
cipe del nirvana; in alto grado, ampiamente, simi- 
le al Signore, compenetrato nella natura propria 


1. Gli elementi sottili (forma, suono, ecc.) costituiscono 
l'oggetto dei sensi (si veda sopra, p. 103). 
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di Paramesvara, densa di beatitudine, e quindi 
supremo, perfetto. Conformemente al princi- 
pio enunciato nel sutra III, 26: «Il sussistere nel- 
la forma corporea costituisce l'osservanza reli- 
giosa », un tale yogin continua si ad avere un cor- 
po - che è come una guaina — ma ormai neppu- 
re quell'impulso karmico che determina l'iden- 
tificazione corpo-soggettività lo affetta più. Que- 
sto afferma la Kularatnamala (< Collana dei gio- 
ielli del Kula»):! «Quando la parola dell'eccel- 
lente tra i maestri gli ha dischiuso la suprema 
realtà, in quel momento stesso egli e liberato; 
a quel punto solo rimane la macchina [del cor- 
po]. E che dire poi dello yogin, dalla perfetta 
penetrazione intuitiva, che sta solo un momen- 
to unicamente concentrato nel supremo Brah- 
man? Quello, [oltre che] liberato, può liberare 
le creature >. E anche il Mrtyujit (VIII, 8cd-9ab): 
«Se uno, anche solo per la durata di un batter 
di ciglia, attinge la suprema realtà, già allora ë 
un liberato e non sarà più soggetto a rinascita >. 
E nel Kulasara (< Essenza del Kula »)? è scritto: 
« Ah, la grandezza che deriva dal principio su- 
premo, non appena esso ë conosciuto, o Bella! 
Nel preciso istante in cui giunge nella cavità del- 


1. Noto anche come Ratnamalà. Tantra della corrente Ku- 
la, direttamente connesso con il Trika, tradizionalmente 
ritenuto composto di mille versi, non pervenuto (si vedano 
le notizie raccolte in Dvivedi, 1983, Upodghata, pp. 29-30). 


2. Tantra del Kula, non pervenuto (si veda Dvivedi, 1983, 


Upodgháta, p. 30). 
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l'orecchio ecco che la liberazione é compiuta ». 


[42]! 


Ma - ci si potrebbe ancora chiedere - questa 
condizione, in cui gli elementi grossi non sono 
per lo yogin che un guscio, non dovrebbe veni- 
re anch'essa a cessare?? I] sütra risponde: 


43. La connessione con l'elemento vitale ё na- 
turale 
naisargikah pranasambandhah 


Naturale — ovvero conforme a natura, alla vera 
natura propria che ë libertà — ë la connessione 
della Coscienza con l'elemento vitale (prana). 
Invero la Coscienza, la Beata, desiderando ma- 
nifestare la varia molteplicità dell'universo, do- 
pola comparsa della contrazione, assume il ruo- 
lo disoggetto percettore — ovvero l'energia vita- 
le indifferenziata (pranana), che ë la forma in 


1.Bha. legge tadavimukto (che scompone in tada avimukto) 
in luogo di tada vimukto. Così il sūtra viene a significare: 
«Allora lo yogin, ostruito com'è dagli elementi, non sciolto 
[da essi], diviene simile al Signore, supremo» (SSVar, p. 
84). Bha. dunque sottolinea che l'assimilazione al Signore 
avviene mentre l’adepto è ancora legato al samsara (baddha 
eva). Il significato attribuito all'ambiguo termine bhuyah 
sembra essere quello di « ripetizione », col rimando, quan- 
to ai mezzi di realizzazione, a quelli già descritti in prece- 
denza (pürvoktarititah) ; allo stesso modo Bha. interpreta 
bhuyah nel sūtra finale (proktarityupadesatah). 

2. Ovvero, gli elementi non dovranno finire per dissolversi 
anch'essi del tutto? 
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cui si contrae l'universale Rifulgenza (sphurat. 
tà) — e nel contempo si presenta nella manife- 
stazione del mondo materiale oggetto di perce- 
zione. Ё in questo senso che la connessione con 
l'elemento vitale é definita « naturale », in quan- 
to cioé essa é la manifestazione primaria della 
Libertà. «La Potenza suprema, sottile, pervasi- 
va, immacolata, benigna > si legge nella Vajasa- 
neya! « è la generatrice della ruota delle poten- 
ze, essenziata dell'ambrosia della suprema bea- 
titudine; é la Terribile Sovrana, la Violenta; ope- 
ra l'emissione e il riassorbimento. Il tempo che 
scorre nei tre, che appare in forma triplice, che 
risiede nei tre, a forza Ella trascina via». Questi 
versi affermano che la Coscienza, la Beata, attra- 
verso il processo del soffio vitale, ë quella che o- 
pera il dispiegamento e la dissoluzione del tem- 
po esteriore — passato, presente e futuro —, fluen- 
te nei tre canali, sotto la forma della luna, del 
sole e del fuoco? E anche nello Svacchanda è det- 
to (VII, 25): «Il soffio vitale (prana) e costituito 
dall'energia vitale (frana); si manifesta nell'al- 
ternanza di emissione e riempimento. Risieden- 


1. Tantra $аіуа non pervenuto, che si ricollega nel titolo al 
celebre rsi vedico Yajnavalkya e allo Yajurveda Bianco. La 
terminologia usata nella citazione lo colloca all'interno 
della tradizione Krama. 

2. I tre canali sono ida, pirigala e susumna; «sole, luna, fuo- 
со» indicano frana, арата, udana (ma anche «soggetto 
conoscente, realtà conoscibile, conoscenza >, ecc.); < Vio- 
lenta » (canda) e < Colei che trascina, o comprime, il tem- 
po» (kalasamkarsini [-ani]) sono attributi ricorrenti della 
suprema Coscienza nella scuola Krama. 
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do nel petto dei viventi continuamente li riem- 
pie >.' In quanto emissione e riempimento, esso 
éindicato come quello che opera la creazione e 
il rassorbimento, essendo costituito di energia 
vitale la cui forma propria ë il venerabile Svac- 
chanda stesso. « Quello che ha forma di conso- 
nante, » dice al qual proposito lo Svacchanda 
(IV, 257) «il fonema H, che sorge da se stesso 
(svapravrtta) , è detto essere il soffio vitale ».? Il 


1. Qui lo SvT attinge direttamente al Sardhatrifat+Kalotta- 
rügama (X, 7). Al processo della respirazione nella sua al- 
ternanza di espirazione e inspirazione corrisponde il mo- 
to di espansione e contrazione dell'energia. Nel primo 
momento si ha una proiezione verso l'esterno, verso la 
creazione e la fruizione di nuove forme; nel secondo un 
totale rientro nell'interiorità con la dissoluzione di ogni 
conato e di ogni forma. Questo movimento di sistole-dia- 
stole é la modalità di ogni vita, a cominciare dalla stessa 
Coscienza suprema. Occorre notare come nel termine 
sanscrito prana coesistano diversi livelli di significato. Dal 
più ampio al più ristretto essi sono: l'energia vitale assolu- 
tamente indifferenziata; l'energia vitale che sorregge o- 
gni singolo individuo, manifestantesi come «soffio > vita- 
le; uno dei dieci soffi principali in cui questo soffio gene- 
rico si distingue. Inoltre la contrapposizione di prana e a- 
рапа, «soffio ascendente e soffio discendente >, < espira- 
zione e inspirazione », esprime ogni opposizione di con- 
trari di cui è intessuto il mondo fenomenico, in attesa di 
essere ricondotta a una (dinamica) unità. 


2. Il fonema impronunciabile, la consonante priva di voca- 
li, è il suono non prodotto da organi vocali (anahatadhva- 
ni), il suono trascendente (nada) che alberga in ogni crea- 
tura e, nella forma di prana, ne costituisce il nucleo vitale. 
«Quello che ha forma di consonante > — aggiunge Kse. a 
questa prima interpretazione (SvT, vol. II, pp. 161-62) – 
corrisponde alla potenza Serpentina, Kundalini: come l'u- 
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principio esposto dal sütra: «La connessione 
con l'elemento vitale è naturale > risulta dunque 
ben fondato. Proprio per questo Bhatta Kallata 
nel Tattvarthacintàmani (« Gemma dei Desideri 
del Significato della Vera Realtà »)! ha detto: 
«La forza di quel principio distintivo che e il sof- 
fio vitale » e « La Coscienza si trasforma, prima 
di tutto, in energia vitale ».? [43]? 


no racchiude in sé allo stato immanifesto tutti i significanti 
e i significati, cosi l'altra contiene in nucel'universo. La Po- 
tenza dunque, dopo essersi manifestata prima di tutto co- 
me sonorità (nada), si muta spontaneamente (svapravrtta) 
nella forma di energia vitale (frana). Invece di supravrtto, 
presente nel testo edito della ŠSV, leggo sva? come ë nel 
testo dello SvT commentato da Kse. (in manoscritto la con- 
fusione tra su^e sva° è comunissima). 


1. Bhatta Kallata (secolo IX) é con Vasugupta il fondatore 
della scuola Spanda e autore (probabile) delle Spanda Ka- 
rika. Secondo Bha. (SSVar, pp. 2-3), Bhatta Kallata com- 
pose le Spanda Kanka come commento alle prime tre parti 
degli Sivasütra; alla quarta e ultima parte degli Sivasütra - 
i quali però ci sono pervenuti solo nella forma tripartita - 
dedico il Tattvarthacintamani, opera di cui rimangono solo 
poche citazioni. 

2. Queste due citazioni di Bhatta Kallata (l'editore della 
SSV considera tale solo la seconda) sono prese in conside- 
razione, insieme con una terza, da Abh. nel ТА (XXVIII, 
338cd-340ab) e riportate testualmente da Jay. nel suo com- 
mento. Е proprio la salda presenza del principio vitale 
(prana) che distingue il corpo da tutta la varia realtà cono- 
scibile, di cui peraltro condivide in pieno lo status ontolo- 
gico. Questo potere di esaltare in tal modo il suo ricettaco- 
lo gli deriva dal fatto di essere la prima forma in cui la Co- 
scienza si manifesta e dunque la piü 'vicina' a essa. 


3. L'interpretazione che Bha. dà del sütra al momento di 
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Anche se sussiste questa naturale connessione 
con l'elemento vitale, lo yogin che [pur restan- 
do] in esso radicato mantiene ininterrottamen- 
te la coscienza della propria Potenza interio- 
re, quello, dico, trascende la realtà ordinaria. E 
detto: 


44. In virtü della concentrazione diretta sulla 
parte mediana dell'interno del naso, nel de- 
stro, nel sinistro e in quello di susumna... che 
dire di più...! 
nasikantarmadhyasamyamat kim atra savyapa- 
savyasausumnesu 


Le parole < destro, sinistro e quello di susumna» 
designano le sedi del canale destro, sinistro e 


introdurlo appare la seguente: «La connessione [tra sé e 
corpo fisico] che è rappresentata dal prāņa (sambandhah 
фтапаѕатјпакаћ) è naturale > (SSVar, p. 85). 


1. In questo caso (come era accaduto per III, 16) non è 
possibile tradurre il sūtra in maniera tale da prefigurare 
l'interpretazione di Kse. da un lato, e, dall'altro, preserva- 
re in qualche modo la lettera del testo. Ho scelto dunque 
di tradurlo nel modo piü neutro, affinché si possa capire 
almeno da che cosa procede l'interpretazione di Kse., an- 
che se il sütra finisce in tal modo per apparire, se possibi- 
le, ancora piü oscuro. Alla luce dell'interpretazione di 
Kse. il sutra viene invece a significare: «In virtù della con- 
centrazione diretta al centro dell’intima esperienza della 
potenza pranica [che fluisce] nel canale destro, sinistro e 
in quello della susumna... che dire di più... ». L'interpreta- 
zione di Bha. (si veda sotto) appare più aderente a quelle 
che presumibilmente erano le originarie intenzioni del 
testo. 
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mediano, tra tutti i vari canali [del prana] i più 
importanti. In essi [fluisce] «colei che si muove 
per linee curve > — questo è il significato di nàsi- 
ka [da nas-, «curvarsi»] –,! ovvero la potenza 
pranica. Al centro (madhya) dell'interno di es- 
sa, al centro cioè anche dell'interiore coscienza 
di essa, sta una natura costituita dalla consape- 
volezza riflessa (vimarsa) — «centro » nel senso 
di sostrato fondamentale, in quanto costituisce 
la parte piü intima e profonda di ogni realtà. 
Come ë detto nel Kalikakrama: < Di questo dio 
oltre gli déi, la cui natura propria ё la supre- 
ma luce di coscienza (bodha), la potenza piü al- 
ta è la consapevolezza riflessa (vimarsa) , adorna 
dell'universale conoscere >. In virtù della con- 
centrazione su tale natura fatta di consapevo- 
lezza riflessa, in virtü del culminare della con- 
templazione interiore di essa — ... a questo pun- 
to che dire ancora... — si invera l'assorbimento 
(samadhi) piü alto, che si accende in tutti gli 
stati, senza che vi sia più un ricadere nella realtà 
ordinaria. È detto nel Vijianabhairava (v. 106): 
«La percezione del soggetto conoscente e del- 
l'oggetto conoscibile è comune a tutti gli esseri 
corporei; negli yogin però - e qui sta la differen- 


1. Il significato corrente di nasika è, semplicemente, « na- 
зо». Nell'interpretazione ‘etimologica’ di Kse. nasikà di- 
venta dunque sinonimo di Kundalini; in maniera del tutto 
analoga, Jay. (TAV, vol. IV, p. 52) dà a nasikail significato di 
« Sakti »; si veda anche il passo del Siddhayogesvarimata (cita- 
toin TĀV, vol. II, p. 210) dove ricorre l'espressione nasante 
(lett. « alla fine del naso ») nel senso di «alla fine di Sakti». 
Anche nel commento di Bha. appare lo stesso motivo. 
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za - c'è una continua attenzione al rapporto che 
intercorre tra i due». [44]! 


In tal modo, mostrando il frutto dello yoga spet- 
tante a un tale yogin, la trattazione ë conclusa 
con il sütra: 


45. Si avrà ulteriormente un richiudersi 
bhüyah syat pratimilanam 


Questo universo scaturito dalla natura propria 
la cui essenza e la coscienza, ulteriormente si 
richiude - si richiude, cioè, «ancora una volta > 
(punah), ovvero «in alto grado » (bahulyena), nel 
senso che vengono a dissolversi anche gli im- 
pulsi karmici che determinavano la differenzia- 
zione,” si chiude (літ апа) convergendo verso 
la coscienza. Ma per lo yogin compenetrato nel- 


1. Notevolmente diversa l’interpretazione di Bha.: «L'e- 
spressione nasikantar [lett. “interno del naso"] indica lo 
dvadasanta [nasale; cfr., sopra, la nota 1 a p. 169]. Col 
raffrenamento degli stati mentali, proiettati dallo yogin 
nello dvadasànta, si ha la vittoria sull'elemento mentale: si 
afferma allora in tutta chiarezza il piano del sé. Il “centro” 
è il cuore. Con la dissoluzione del mentale nello dvada- 
fanta e con l'espulsione del prana [dal resto del corpo e la 
sua concentrazione] nel cuore si produce la suprema 
nascita del sé. Una volta conseguita, in tale modo, la vittoria 
sul rana, a che servono più le vie in cui il prana fluisce — la 
destra, la sinistra e la susumna? > ($SVar, pp. 86-87). 


2. Qui Kse. intende l’avverbio bhüyah secondo i suoi due 
diversi significati, senza considerarli mutualmente esclu- 
sivi ma lasciandoli esistere l'uno accanto all'altro. 
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lo yoga supremo questo chiudersi é nello stesso 
tempo anche un aprirsi (unmilana) — il dischiu- 
dersi dell'autentica парша propria che ha per 
essenza la coscienza.! E detto nello Svacchanda 
(IV, 332): «AI di là, o Dea, c’è il piano della 
Transmentale al quale lo yogin dovrà congiun- 
gere il sé. Il sé ë allora unito con esso e con esso 
si identifica ». E ancora (X, 371): «A somiglian- 
za di un fuoco che scaturendo troppo puro e 
brillante non riesce piü a penetrare nel legno, 
cosi il sé e estratto dal Cammino [dell'univer- 
so]. Affrancato dalla maculazione fondamenta- 
le, dal karma, dalla "capacità di azione limitata" 
e da tutti gli altri principi, scomparso il suo sta- 
to di languore, lo yogin, pur essendo nel mon- 
do, non ne é vincolato, proprio perché troppo 
puro. Dicendo: «Si avrà ulteriormente... >, il 
sütra intende esprimere questo: la natura divi- 
na che lo yogin raggiunge non é qualcosa che 
prima non fosse, ma null'altro che la sua stessa 
intima natura di cui egli era soltanto incapace 
di prendere coscienza, benché fosse manifesta, 
per colpa delle costruzioni mentali suscitate 


1. Nel movimento di sistole e diastole che anima la supre- 
ma Coscienza, a ogni moto di chiusura corrisponde un 
moto di apertura (alla piena manifestazione della Coscien- 
za si accompagna il completo sprofondamento in essa 
della realtà esterna, e viceversa). Kse. analizza sottilmente 
l'intrecciarsi e il continuo cambiare di segno di questo 
processo nelle labirintiche e affascinanti pagine iniziali 
dello SN e dello Spandasamdoha, in occasione del com- 
mento ai termini unmesa-nimesa, sinonimi di unmilana-ni- 
milana nel presente testo. 
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dalla potenza di Maya. Attraverso la graduale 
illustrazione dei mezzi anzidetti proprio questa 
natura divina viene portata alla luce.! [45] 


Жжжж 


Questo commento agli Sivasütra, bello dell'accordo con 
l'autorità delle scritture e dell'armonia con lo Sbanda, 
¿stato esposto al fine di penetrare nella dottrina segreta 
di Siva. 


Per recidere il legame delle nascite distintamente gusti- 
no gli uomini dall'appropriato agire questa Sivasü- 
tra-vimarsini, ove fluisce copioso il succo sempre nuo- 
vo dell'ambrosia che cola dall'insegnamento della dot- 
trina segreta di Siva. 


Quest'opera che suscita il godimento in chi ha perduto 
ogni appetito produce la suprema trasformazione della 
mente: al solo assaporarla, come un flusso d'ambrosia, 
ogni paura di morte, di vecchiaia, di nascita, è abolita. 


Ostruito dal corpo, dal prana, dal piacere, e così via, 
sedi della soggettività limitata, l'uomo non percepisce 
la grandezza assoluta, divina, della propria coscien- 
za. Ma uno che veda l’universo come in tutto simile a 
una bolla di schiuma in mezzo all'oceano d'ambrosia 
della coscienza, in conformità con l ‘insegnamento, co- 
stui è chiamato direttamente unico Siva. 


1. È questo appunto il messaggio centrale della scuola della 
Pratyabhijnà o del « Riconoscimento » (cfr. Torella, 2002, 
P. 87, nota 11). 
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Oltrepassate in fretta l'oceano del samsara, stabilite 
una dimora che non vacilla nella sede suprema perpe- 
tuamente ricolma di luce e di gioia. Meditate questo 
sutra pronunciato da Siva, rilucente della dottrina 
segreta: l'intimo dell'adepto inonda con il Fulgore vio- 
lento di mezzi adeguati. 


Termina qui il commento agli Sivasütra, opera 
dell’illustre Rajanaka! Ksemaraja, che visse pres- 
so iloti dei piedi dell'illustre Rajanaka Abhina- 
vagupta, seguace della tradizione del Supremo 
Signore. 


1. L'epiteto di Rajanaka, titolo ereditario diffuso tra gli e- 
sponent del Trika, indica l'appartenenza a una famiglia 
da cui e uscito un ministro del re, a riprova dell'ambiente 
elitario in cui le sofisticate concezioni di queste scuole si 
sono sviluppate. Rajanaka sono anche il grande Utpalade- 
va e il suo discepolo Ramakantha. 
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INDICE DELLE OPERE IN SANSCRITO 


Abhinavabharati, 215 
Ahirbudhnya, 178 
Ajadapramatrsiddhi, 181 
Ajita, 29 
Anandabhairava, 232 
Anandagahvara, 232 
Ananda$asana, 232 
Anubhavanivedana, 115 
Asvalayanagrhyasùtra, 17 
Atharvaveda, 17 


Bhagavadgita, 77, 186 

Bhagavadgitarthasamgra- 
ha, 125 

Bhairavakula, 736 

Bharga$ikha, 116 

Bhargastakasikhakula, 116 


Candrajnana, 120 


Dehasthadevatacakrastotra, 
233, 248 

Devikakrama, 237 

Devipancasatika, 59 

Devyayamala, 39, 768 

Dhvanyalokalocana, 70 


Hathayogapradipika, 169 


I$varapratyabhijnakarika 
(IPK), 11-12, 53-54, 75, 
92, 96, 99, 131, 144, 195, 
212, 214, 258 


Isvarapratyabhijnavimar$ini 
(IPV), 54-55, 58, 77, 239 

Isvarapratyabhijfia-vivrti, 
Isvarapratyabhijna-tika, 
12, 212, 233, 253 

Isvarapratyabhijhavivrtivi- 
marini (IPVV), 63, 99 


Jabala Upanisad, 11 
Jnanagarbhastotra, 133 


Kacabhargava, 116 
Kaksyastotra, 76 
Kalikakrama, 76, 237, 241, 
248, 251-52, 255, 264, 
266, 276 
Kalikastotra, 149 
Kalottara, 29, 193, 204 
Kamika, 34, 39 
Katha Upanisad, 215 
Kirana, 29-30, 34, 166, 193, 
195, 238 
Kramakeli, 59 
Kramasadbhava, 59 
Kramastotra, 124 
Kramasütra, 60 
Kubjikamata, 150 
Kulacüdamani, 171 
Kulagahvara, 180 
Kulapancasika, 240 
Kularatnamala, 268 
Kulasara, 268 
Kulayukti, 127 


303 


Religione in Ita 


Kumarasambhava, 24 
Kürma-purana, 19 


Laksmi, 178 

Laksmikaularnava, 135, 142, 
204 

Linga-purana, 19, 146 


Mahabharata, 18, 20-22, 26- 
27 

Mahabhasya, 26, 177 

МаһапауаргаКа$а (Triv.), 
59, 61, 73, 125 

Maharthamanjari (MM), 
59, 73, 149 

Malinivijaya, Malinivijayot- 
tara (MV), 39, 43, 49, 57, 
62, 76, 101, 107, 109,112, 
113, 117, 122-23, 136-37, 
150, 168-69, 172, 189, 
199, 226, 234, 264; si veda 
anche Pürvatantra, Pürva- 
Sastra 

Matangapàramesvara 
(MPA), 29.30, 33, 34 

Matsya-puràna, 23 

Mrgendra (MrA), 29-30, 33, 
34, 135 

Mrgendravrtti, 30, 108 

Mrtyujidbhattaraka (Mrtyu- 
jit), 96, 130, 141, 142, 205, 
219, 221, 224, 230, 248, 
268; si veda anche Netra 


Namasarpgiti, 161 
Nare$varapariksa, 736 
Natyasastra, 215-16 

Netra, 70-71, 76, 96, 142; si 
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veda anche Mrtyujidbhat- 
taraka (Mrtyujit) 
Nirukta, 245, 246 
Nisvasa, Nisvasatattva, 34, 
182, 211 
Nityadisamgraha, 39 
Nityàsodasikarnava, 120, 
138, 155 


Padma-puràna, 23 
Paniniyadhatupatha, 118, 
129, 148 
Parakhya, 30, 34 
Paramarthasara, 77 
Paratrimsika o Paratrisika 
(PT), 40, 173, 174, 178- 
79, 181 
Paratrimsikalaghuvrtti o 
Paratrisikalaghuvrtti 
(PTLV), 174, 177-78, 229 
Paratrimsikatattvavivarana 
o Paratrisikatattvaviva- 
rana, Paratrimsikavivara- 
na o Paratrisikavivarana 
(PTV), 109, 164, 173-74, 
178, 183, 246 
Paryantapancasika, 149 
Pauskara, 34 
Picumata-Brahmayàmala, 
39, 98 
Pratyabhijna, 104, 107, 212, 
223, 233, 257; si veda an- 
che l$vara? 
Pratyabhijnahrdaya, 56, 60, 
71, 74, 77, 93, 115, 149, 
151, 164, 225, 251 
Pratyabhijnavimarsini, 253; 
si veda anche l$vara? 
Pürvatantra, Puùrvasastra, 
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122, 189, 198; si veda an- 
che Malinivijaya 


Ratnamala, 39-40 
Raurava, 29-30 
Rauravottara, 29 
Rgveda, 13-14, 18 
Rgvedapratisakhya, 177 
Rudrayamala, 39 


Sadardhasara, 99 
Saddar$anasamuccaya, 27 
Sahityadarpana, 216 
Samaveda, 135 
Sambapancasika, 74 
Saradatilaka, 48 
Sarvacara, 101 
Sarvadar$sanasamgraha, 27, 
30 
Sarvajnanottara, 30-31, 34, 
154-55 
Sarvamangala, 209 
Sarvavira, 101, 110 
Satarudriya, 15-16 
Saurabheya, 39 
Sekoddesatika, 161 
Siddhamrta, 183 
Siddhayoge$varimata, 39, 
, 183, 241, 274 
Sivadrsti, 49, 229, 258 
Sivadrstivrtti, 258 
Siva-purana, 19, 22 
Sivastotravali, 74 
Sivasütra, 10, 38, 41, 44-46, 
61-66, 70-71, 73, 75, 77- 
78, 89, 91, 119, 164, 190, 
, 272, 277-78 
Sivasùtravarttika ($SVar), 
76, 79, 91, 104, 107, 111, 


114, 118, 120, 123, 126- 
27, 130, 132, 134, 139 
141, 144, 14748, 151, 156, 
158, 165, 167, 172, 185, 
187, 190, 193-94, 200, 203, 
206, 210, 218-19, 222-23, 
225, 228, 230-33, 235, 
237, 240, 242, 244, 246, 
248, 262-63, 265, 269, 
, 272-73, 275 А 
Sivasutravimarsini (SSV), 
69, 72, 78-79, 109, 135, 
155, 170, 178, 182, 199, 
, 231, 233, 235, 272,277 
Sivasütravrtti, 77, 79 
Skanda-purana, 19, 22 
Soma$ambhupaddhati 
(SSP), 32, 135, 204 
Spanda, 97-99, 106, 118, 120, 
125, 127, 130, 132-33, 137- 
38, 140, 142, 145, 148, 
151, 156-57, 165, 167, 171- 
72, 184, 186, 188-90, 193, 
196, 199, 219, 223, 252, 
254, 260, 277 
Spandakarika (SK), 25, 45- 
47, 63, 65, 70-71, 72, 75- 
77,91, 102-103, 106, 107, 
110, 113, 120, 134, 143, 
154, 158, 171, 172, 193, 
210, 219, 233, 247, 251, 
272 
Spandanirnaya (SN), 77, 
91, 144, 146, 262 
Spandapradipika, 77, 91 
Spandasamdoha, 63, 72, 
118, 149, 276 
Spandasütra, 91 
Spandavivrti, 91 
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Srikanthi, 39, 156, 210, 224 
Stavacintàmani, 74, 212 
Suprabheda, 30, 35 
Svacchanda (SvT), 27, 39, 40, 
70-71, 76, 102, 106, 113, 
125, 130, 133, 135, 147, 
148, 166, 169, 182, 195, 
200-202, 207-208, 213, 
214, 218-19, 222, 224, 231, 
235-36, 239, 241, 256, 264, 
270-71, 272, 276 
Svayambhüva, 29-30, 34, 
, 195 
Svetàsvatara Upanisad, 17 


Taittiriyaranyaka, 163 

Tantraloka (TÀ), 39, 43, 
53,60, 90, 94, 99-100, 105, 
108, 110, 112-13, 117-18, 
123, 125, 136-37, 139.40, 
150, 154, 156, 159, 168- 
69, 171, 174, 177-82, 188, 
184, 199, 225-26, 24041, 
264, 272 

Tantraloka-varttika (TAV), 
39, 108, 151, 160-61, 180, 
182-83, 274 

Tantrasadbhava, 40, 76, 136, 
155, 157, 159, 160, 163, 
170, 193, 195 


Tantrasara (TS), 174, 199 
Tantroccaya, 199 
Tattvagarbha, 258 
Tattvarthacintàmani, 272 
Timirodghata, 109, 186, 297 
Trikahrdaya, 99 

Тгікаѕаӣга, 75, 76, 158, 239 
Trisirobhairava, 40, 172 


Ucchusmabhairava, 98 
Ucchusmafastra, 98 


Vajasaneya, 270 
Vajasaneyipratisakhya, 163 
Vakyapadiya (VP), 50, 51, 
52, 53,54, 111 
Vatulanathasütra, 73, 200 
Vayu-purana, 19 
Vijnanabhairava (VBh), 
40, 76, 97, 114, 132-33, 
136, 138, 140, 169, 186, 
188, 194, 198, 207, 209, 
231, 241, 259, 263, 274 
Viravali, 43, 117 
Vivekanjana, 76-77 


Yajurveda, 15-16, 270 
Yoga$astra, 123 
Yogasütra, 64, 167, 200 
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abhasana, 72 

abhilasa, 265 

abhimana, 192 

abhinaya, 216 

adhvan, 179 

advaitacara, 42 

adyavarna, 160 

agama, 28 

aghora, 109, 228 

agnistoma, 109 

aham, 171, 181, 184, 241 

ahamkara, 56, 191 

aharya, 216 

anacka, 151, 180 

anahata, 160, 180 

anahatadhvani, 151, 167, 
271 

anakhyacakra, 60, 73, 116 

ananda, 174 

anasrita, 93 

anava, 35, 57, 62, 102, 104, 
190-92, 199, 214 

angika, 216 

antahstha, 177, 178 

antaratman, 213, 214 

anu, 64, 102, 163, 191-92 

апирауа, 57, 62, 140 

anupranana, 259 

anusamdhana, 135, 237 

anuttara, 115, 159, 173, 174- 
75, 180 

арапа, 134, 143, 200, 205, 
221, 261, 270-71 


ardhacandra, 165 
arthaprakrti, 212 
asana, 220, 221 
a$caryamanata, 126 
atman, 146, 191, 192, 213, 
215 
Atmatattva, 208 
atmavyapti, 207 
avarna, 161 
ave$a, 21, 233 
avidya, 52 


bahyatman, 213 

bhakti, 20, 90 

bhavana, 113, 197, 241, 266 

bheda, 56, 94 

bhitti, 211, 218 

bhoga, 43 

bhümika, 211 

bhüta, 56 

bhütakancuki, 267 

bhütaprthaktva, 146 

bhütasamdhana, 146 

bhùtasuddhi, 204 

bija, 212 

bindu, 35, 99, 127, 157, 161- 
62, 165, 166, 175-76, 183, 
184 

bodha, 241, 274 

bodhadeha, 200 

brahmacarin, 18 

brahmarandhra, 184, 201 
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buddhi, 51, 56, 191, 216, hamsa, 242 
217, 235 
iccha, 128, 174 
caitanya, 64, 89, 92, 94, 96 ida, 270 
cakra, 118, 127, 169-70, 199 idantàa, 209 
camatkara, 66-67, 119, 126, — i$ana, 174 
215, 230, 233, 252 


carvana, 73 jagrat, 121, 209, 210 
carya, 30 japa, 242 

сагуарада, 29 jnana, 30, 65 

cetana, 92 jiva, 214, 242, 266-67 


cidvibhu, 147 

cit, 92, 97, 154, 186, 192 kaivalya, 202, 203, 207, 266 

citi, 117 kakarardha, 151-52 

citta, 153, 154, 156,191, 192 kala, 56, 99, 103-104, 105, 
107, 110-11, 116, 136, 


dana, 244 162, 165, 173, 178, 183, 
darsana, 27, 49 184, 187, 195-96, 197, 
dharana, 122, 200-201, 202, 199,218, 237 
204, 205, 220, 230 kala, 56 
dhi, 216 kalasakti, 51 
dhisakti, 217 kaliyuga, 43 
dhvani, 52, 199 kancuka, 56 
dhyāna, 122, 198, 220, 230 kanda, 127 
diksa, 30, 32, 244 karana, 213 
dvadasanta, 142, 169, 184, karma, 32, 35, 57, 86, 107, 
202, 221, 275 187, 224, 228, 238, 255- 
dvaita, 35 56, 264, 276 
dvaitadvaita, 35, 218 karmadharaya, 114 
kathana, 61 
ekavira, 173 kaula, 42, 101, 136, 226 
kauliki, 160 
garbha, 212 kevalin, 254 
ghorà, 109, 228 kharandhra, 201 
ghoratara, 228 krama, 60 
grhastha, 18 kriya, 30, 159 
guna, 56, 125, 192, 193, 196, — kriyapada, 29, 32 
213 kriyasakti, 176 
guru, 113,172, 173 kula, 42, 160 
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kula-prakriya, 42 
kumari, 128-29, 130 
kundalini, 160-61 


linga, 15, 19-20, 22-23, 199, 
240 

lingodbhavamürti, 19 

loka, 139, 141 


mahaghora, 109 

mahamaya, 56 

mahananda, 139 

mala, 35, 95 

manas, 56, 121, 149, 169- 
70, 191, 198, 207, 208, 
214, 235-36 

mandala, 201 

manthana, 124 

manthana, 124 

mantra, 154, 241 

mantrasamdhana, 135 

matha, 33 

mathana, 162 

matr, 108, 223, 225 

matra, 235, 236 

maya, 15, 35, 54, 56, 83, 85, 
101, 105, 107, 111, 121, 
129-30, 166, 177-78, 194- 
95, 197, 204, 206, 212, 
236, 243, 258-59, 265, 277 

moksa, 43 

mudrā, 168-69, 170, 171-72, 
190, 199, 239, 240 

mukta, 254 

muladhara, 170 

mulagama, 29 

mürti, 146-47 


nada, 165, 166, 167, 183, 
241, 242, 271-72 


nadanta, 165 

nadi, 200-201, 203 
nadisamdhana, 135 
nandi, 212 

nartaka, 210, 211 
nasika, 274 

nataka, 212 

nimesa, 232, 276 
nimilana, 275, 276 
nirananda, 139 
niràtman, 214 
nirodhana, 162 
nirodhika, 165 
nirvacana, 69 
nirvana, 138, 224, 267 
nirukta, 68, 69 
niskala, 242 

niyati, 56, 178 


pada, 179 

рада, 30, 170 

padartha, 235 

рагатага, 53 

paramatman, 214 

paranada, 233 

parananda, 139 

parispanda, 211 

pasastobha, 136 

pasu, 15, 111, 134, 235, 244, 
264 

pingala, 270 

pitha, 41 

prakasa, 53-54, 93, 192 

prakkoti, 206 

prakriyadeha, 144 

prakrti, 56, 192, 213, 254 

pralayakala, 104, 256 

pramana, 99 

pramiti, 266 

prana, 86, 117, 131, 133, 
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135, 143, 166, 180, 200, 
202, 205, 214, 221, 230, 
232-33, 239, 256, 261, 
269-70, 271-73, 274, 275, 
277 

ргапапа, 259 

prāņanā, 269 

ргапаѕака, 202 

pranava, 153 

ргапауата, 201-202, 205 

prapanca, 195 

prasada, 153 

prastara, 164 

prastàvana, 212 

pratibha, 216 

pratibhàna, 127 

pratyabhijna, 57 

ргаѓуаћага, 180, 200, 202, 
205 

pratyavamarsa, 53-54 

pratyavamarsini, 54 

pratyaya, 135-37, 237 

pronmesa, 151 

prthaktva, 203 

püjana, 61 

purusa, 53, 214 

puryastaka, 193, 213-14 


raga, 56, 178 
rajas, 192 
rakti, 72 
ranga, 213 
rasa, 215, 217 
rsi, 216 


sahajavidya, 206 
sahopalambhaniyama, 249- 
50 
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sahrdaya, 215 

sakala, 103-104, 199, 256 

Sakta, 62, 153, 190, 242 

Sakti, 164, 165, 184 

saktiman, 144 

saktipata, 90 

samādhi, 83, 118, 122, 127, 
139-40, 141, 167, 200, 
206, 221, 274 

samana, 166, 169-70, 197, 
206-207 

samave$a, 21 

sambhava, 62, 112 

sambhoga, 73 

sambodha, 184 

samdhana, 118, 135, 136, 
142 

samdhi, 212 

samkalpa, 208 

samkhyana, 105 

samsara, 35 

samvedana, 153 

samvid, 55, 266 

sapratyayà diksa, 136 

sarada, 162, 175, 246 

Sarira, 185, 238 

satta, 159 

sattva, 192, 193, 216, 218 

sattvika, 216, 217 

siddha, 43, 46 

siddhi, 204, 206 

siva, 13, 204 

sivavastha, 168 

sivavyapti, 207 

smarta, 38 

smrti, 38 

spanda, 46-47, 89, 100, 114, 
145-46, 156, 158, 190, 
196, 261 
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sphota, 52, 53 

sphuratta, 159, 219, 270 

sthana, 199 

sthiti, 137, 263 

stobha, 135-36 

süksmadeha, 193 

süksmapranoccara, 199 

süksmavaàc, 151 

$ünya, 262 

susumna, 87, 133-34, 144, 
201, 261, 270, 273, 275 

svabhitti, 210 

svatantrya, 208 

svatantryasakti, 51 

svikarana, 126 


tamas, 138, 192, 193 
tanmatra, 56, 193 
tantra-prakriya, 42 
tapas, 23-24 

tarka, 137 

tattva, 52, 55, 179, 197 
tejas, 160 

trana, 154, 248 
trimürti, 20 


uccara, 117,157, 199 

udana, 151, 200, 205, 239, 
261, 270 

udaya, 200 

udbalita, 7 96 

udghata, 201-202 

udvalita, 196 

udyama, 111-12 

udyoga, 112 

ullanghanavrtti, 200 

ullasa, 73 

ünata, 175 


unmanā, 166, 208 

unmesa, 113-14, 167, 174, 
276 

unmilana, 276 

upadhi, 223 

ирарата, 29 

upaya, 57, 113, 153 

üsman, 179 


vac, 54 

vacika, 216 

vak-sakti, 164 

vama, 42 

vamana, 114, 149 

varna, 199 

vedana, 147, 208 

vibhuti, 192 

vidya, 30, 41, 52, 56, 147, 
148, 178,182, 208, 224-25 

vidyapada, 29, 32 

vidyatattva, 208 

vijnanadeha, 144 

vijnanakala, 103, 104 

vikalpa, 47, 55, 65 

vikāra, 116, 187 

vilapana, 73 

vimarsa, 53-54, 93, 160, 241, 
274 

vimar$ana, 73 

vimarsasakti, 246 

vira, 125 

virama, 73 

visarga, 175, 176, 178, 180, 
181, 246 

visargasakti, 246 

vismaya, 66, 126 

visrama, 138 

visvasamghatta, 146 

vitarka, 137-39 
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vivaksa, 117 

vivarta, 184 
vyápaka, 160 
vyapini, 166, 169-70 
vyoma, 133 
vyutpatti, 68 
vyutthàna, 234 
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yajamana, 146, 187 
yoganidra, 144 
yogapada, 32, 155 
yogindra, 246 
yogisvara, 23 

yoni, 22 

yukti, 188 
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Abhinavagupta (Abh.), 11, 
33, 37, 38, 39, 45, 48-49, 
52, 53,55, 59, 61, 63, 64, 
69, 71, 75-77, 92, 99-101, 
105, 108-10, 112-13, 115- 
17, 123-25, 136, 140, 164, 
169, 171, 173-74, 178-81, 
183, 215, 233, 239-40, 246, 
248, 253, 272, 278 

Adi, 29 

Aghorasiva, 37-38 

Agni, 20, 142, 219 

Akula, 160 

Amardaka, 39 

Amba, 107,110, 164 

Ambika, 160, 163 

ambrosia, 21, 89, 103, 138, 
140, 152, 175, 179, 183, 
220, 222, 231, 263, 270, 
277 

Amrtakundali, 150 

Ananta$aktipada, 200 

anima, 32, 35, 48, 64, 95, 95, 
106, 109, 126, 174, 176, 
191, 193-94, 206, 231, 235, 
264, 265, 267, 276 

Apara, 48 

Apürani, 144 

Ardhatryambaka, 43 

Asura, 22 

Atimarga, 27, 40 

Avarna, 161 


Beatitudine, 55, 83, 89, 
123-24, 127, 136,139-42, 
152, 167, 168, 174, 176, 
182-83, 228, 232, 237, 
254, 259-60, 263, 268, 270 

Benevolo, Benigno, 14, 16, 
89, 118, 189 

Bhairava, 41, 71, 83, 97, 111- 
13, 114,115, 118,119, 124- 
25, 128, 132, 150, 164, 172, 
184, 210, 231-32, 238, 259 

Bhartrhari, 47, 49-50, 51, 
52-54, 65, 111 

Bhaskara, Bhaskaracarya 
(Bha.), 62-63, 75-79, 99, 
107, 114, 118, 120, 123, 
125, 129-30, 137-39, 144, 
14648, 151, 165, 167, 184, 
187, 190, 192, 197, 203, 
206, 209-10, 213, 217, 
220-21, 223-24, 227, 229, 
231, 233-34, 236, 242, 
246-47, 250, 254-55, 258, 
262-63, 265, 269, 272-75 

Bhatta Kallata, 45-46, 49, 
62, 75, 77, 91, 186, 258, 
272 

Bhattadivakara, 76 

Bhattadivakaravatsa, 76, 77 

Bhattananda, 194, 231 

Bhattaraka Ananda, 97 

Bhima, 16 
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Bhücari, 149 

Brahman, 49-50, 179, 260, 
268 

Brahmià, 19-20, 63, 160, 169, 
257, 261 

Brahmi, 109, 111 

Brhadisvara, 19 

Brhaspati, 37 

Buddhismo, buddhista, 49, 
74, 90,96, 137, 161, 164, 
174, 250 


Cammini, 55-56, 125, 133, 
136, 162, 170, 174, 179, 
184, 197-98, 227, 261, 276 

canale, 85, 127, 133, 135, 
146, 200-201, 222, 270, 
273-74 

carne, 42, 125 

Carvaka, 96 

cenere, 23-24, 117, 240 

compenetrazione, 54, 109, 
112, 117, 133, 140, 143, 
152, 154, 158, 165, 182, 
190, 198, 200, 222, 227, 
237, 239, 260 

condotta, 30-31, 201, 242, 
264, 271 

conoscenza, passim 

conoscibile, 54, 73, 107-109, 
126, 131, 141, 142, 149, 
151, 166-67, 175-76, 199, 
209, 222-23, 225, 226, 249, 
251, 253, 270, 272, 274 

conoscitore, 73, 89, 193-94 

consacrazione, 32 

consapevolezza, 53-54, 78, 
93, 96, 104, 109-10, 113, 
131, 149, 153-54, 160,173, 
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176, 180, 220, 230, 239, 
241, 252, 263, 266, 274 

contemplazione, 274 

contrazione, 35, 72, 101, 149, 
191, 192, 196, 214, 215, 
221, 233, 269, 271 

corazze, 56, 111, 149, 174, 
177, 178, 195, 196, 213, 
264 

corpo, 22, 24, 32, 63, 66, 83- 
86, 93, 95-97, 103-105, 
107, 109, 116-17, 131-33, 
136, 140-45, 151, 158, 
160-61, 162, 166, 167-68, 
169-70, 174, 184, 185-87, 
193-95, 197-98, 199-201, 
203, 204, 211, 213, 214, 
216-17, 219, 221, 224, 
227, 230, 237-39, 240, 
253-54, 256, 262-63, 265- 
68, 272-73, 274, 275, 277 

Coscienza, passim 

cranio, 199 

cuore, 18, 32, 57, 74, 83,90, 
99, 132-33, 134, 142-43, 
161, 163, 165, 183, 184, 
199,202, 215, 220-21, 241, 
275 


Daitya, 257 

Dea, 73, 110, 115, 120, 130, 
136, 157, 159-61, 163, 173, 
186, 202, 207, 212, 223, 
225, 242, 248, 260, 276 

differenziazione, 38, 51, 94- 
95, 104, 112,114, 116-17, 
122, 124, 129, 132, 154, 
179, 181, 189, 193, 205, 
210, 229, 231, 233, 243, 
251, 255, 264, 275 
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Dikcari, 149 

Dio, 17, 20-21, 23, 25, 32, 
129, 159, 204, 225, 241, 
274 

dischiudimento, 83-84, 89, 
114, 152-53, 165, 167, 
174, 176, 177, 190-91, 237 

discriminazione, 65, 121, 
133 

dissoluzione, 67, 71, 85-86, 
104, 118, 134, 198, 200, 
250-51, 256, 258, 270, 
271, 275 

divoramento, 73, 123, 126, 
186, 266 

dualismo, dualità, 35, 39, 
41, 44, 49, 54, 64, 73, 86, 
89-90, 94, 95, 101, 123- 
24, 139,166-67, 171, 184- 
85, 192, 207, 211, 221,255- 
56, 261 

Durvasas, 39 


emissione, 63, 101,115, 116, 
126, 129, 171, 175, 176, 
181, 182, 183, 246, 270-71 

energia, 10, 22-23, 26, 41-42, 
47, 60, 89, 125, 138, 140, 
142, 147, 156, 158, 160, 
162, 180, 185, 190, 196, 
202, 206, 211, 222, 225, 
228, 231, 242, 246, 250, 
25], 259, 261, 269-72 

espansione, 38, 111, 116, 
119, 138, 250-51, 271 

etere, 101, 103, 133, 146, 
149, 168-69, 170-71, 201- 
203, 261 


fluidità, 205, 222 

fluttuazioni, 167 

fonema, 47, 107, 108-10, 111, 
150.51, 154, 159, 160, 161, 
163-64, 165, 173-75, 176- 
77, 179-81, 182, 184-85, 
198, 199, 201, 218, 226-27, 
232-35, 241, 246,271 

forza, 22-23, 48, 58, 83-85, 
93, 103,105-106, 108-109, 
130, 137, 145-46, 148-53, 
158-59, 162, 165, 169, 171- 
72, 181, 184, 190, 191, 
195, 196, 198-200, 203, 
217, 218, 220, 233, 236- 
37,272 

fruizione, 43, 73, 107, 110, 
124, 132, 189-90, 194, 204, 
215, 234, 238, 24748, 265, 
271 

fulgore, 119, 148, 168, 209, 
216, 218, 232, 262, 278 

fuoco, 19, 24-25, 73, 103,117, 
124, 130, 132, 146, 174, 
186, 187, 198, 200, 232, 
239, 265, 270, 276 

fusione, 112, 176, 222 


Gandharva, 155 
geometria, 93 
ghiaccio, 223 

ghora, 109, 228 

Girisa, 16 

Сосап, 149 

grafema, 107, 181 
grazia, 71-73, 90-91, 256 
Gudimallam, 15 
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Harappa, 15 
Hardi, 144 
Haribhadra, 27 
Helàrája, 51 
Hemacandra, 123 


illusione, 86, 206, 255, 262 

immanifesto, 180, 240, 272 

immobilità, 115 

immortalità, 16, 215 

Indicibile, 60, 73, 116 

individualità, 36, 87, 203, 
266-67 

Indra, 20, 22, 125, 257 

iniziazione, 30, 32, 35, 40, 
102, 135, 136, 138, 142, 
238, 244 

interiorizzazione, 72, 259 

intuizione, 90, 112, 114-15, 
138, 217 

invasamento, 21 

Isana, 17 

Isani, 144 

Isvara, 55, 179 


jaina, 123 

Jayaratha (Јау.), 39, 110, 116- 
17, 136, 139, 154, 156, 159. 
61, 169, 178, 182-84, 272, 
274 

Jnananetra, 59, 218 

Jyestha, 107, 110, 160, 162, 
163, 164 


Kalagni, 116, 198 
Kalasamkarsini (-ani), 270 
Kali, 44, 60, 105, 140, 218 
Kalidasa, 24 
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Kalika, 60, 105, 237 

Kama, 24 

Kapalika, 27 

Kasmir, 9-10, 21, 38-39, 44- 
45, 49, 52, 58, 61-64, 69, 
73-74, 76, 77, 90, 96, 112, 
162, 175, 215, 231, 246 

Khecari, 84, 149, 168, 169, 
170-71 

Krama, 43-45, 49, 58-60, 
67, 70-72, 75, 97, 116, 124, 
140, 149, 218, 222, 231, 
237, 251, 270 

Ksemaraja (Kse.), 10-11, 40, 
44-45, 56, 60, 61-63, 67, 
69-79, 90, 94, 96-97, 102, 
105, 108, 111-12, 114, 
116-19, 124, 128, 130-31, 
135, 140-41, 143, 146-49, 
158, 165, 167, 169, 174, 
178, 180, 182, 189, 195, 
201-202, 205, 207, 212, 
214-16, 220-21, 224, 228, 
231, 234, 237, 239, 243- 
46, 249-51, 253-54, 261- 
62, 265, 271-76, 278 

Kubjika, 150 

Kula, 43, 109, 127, 136, 159- 
60, 170-71, 174, 240, 244, 
268 

Kumari, 83, 128, 130, 141 

Kundali, Kundalini, 160, 
162, 166, 183, 271, 274 


lago, 25, 84-85, 148-49, 151, 
165, 220, 222 

Laksmanadesikendra, 48 

Laksmanagupta, 48 
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Lakulisa, 27 

lingua (organo), 163, 167 

lingua, linguaggio, 9, 37, 47, 
64-65, 107-108, 149-50, 
168, 227 

loto, 32, 63, 133, 168 

luce, 29, 53-54, 62, 67, 72, 
93, 101, 132, 136, 141, 
142, 148, 157, 160, 165, 
167, 175, 181, 185, 192, 
194, 204, 207, 228, 241, 
274, 278 

luminosità, 133 

luna, 120, 142-43, 146,161, 
163, 167, 261, 270 


Macchanda, 43 

maculazione, 31, 35, 56-57, 
64, 83, 95, 101-108, 207, 
214, 263-64, 276 

Madhava, 2" 

Madhyama, 51 

Madhyamika, 49, 96, 262 

madre, 108, 109, 223, 225, 
231 

maestro, 27, 30, 32-34, 37, 
40, 44-46, 48, 52, 58-59, 
61, 67, 70, 74, 75, 84, 89- 
90, 97, 113, 118, 129, 155, 
140,159, 165, 172-73, 181, 
183-84, 218, 220, 223-24, 
231, 237, 241, 246, 268 

magia nera, 43 

Mahadeva, 17, 75, 90 

Mahesvara, 90, 129, 142, 210, 
212 

Mahesvarananda, 59, 212 

Mahe$vari, 85, 225-27, 245 


Malini, 110, 149, 150-51, 164, 
225-26 

mandala, 201 

Mantenimento, 67, 71-72, 
86, 250-51, 258, 262 

mantra, 31, 40-41, 48, 66, 84, 
86, 104, 113, 117, 142, 
148-59, 163-65, 166, 171- 
72, 179, 181, 182, 184, 
185, 187, 190, 198, 218, 
232-33, 238, 241-42, 256 

materia, 35, 159, 177 

materialisti, 96 

Matrka, 48, 83-84, 108, 110, 
111, 149,150-51, 159-60, 
164, 173, 181-82, 184, 185, 
225-27 

matrimonio, 23 

maturazione, 73, 229 

Maya, 15, 35, 54, 56, 83, 85, 
101, 105, 107, 111, 121, 
129-30, 166, 177, 194-95, 
197, 204, 206, 212, 236, 
243, 258-59, 265, 277 

Mediana, 51 

meditazione, 60, 113, 116, 
118, 122,123, 127, 13940, 
142, 149, 151, 154, 157, 
158, 165, 170, 198, 200, 
203, 204, 207, 218, 220-21, 
230, 255, 264 

mente, 51, 53, 83-84, 86, 96, 
117, 121, 131-33, 146, 154, 
156-57, 158, 165-66, 167, 
169, 186, 190-91, 194-95, 
198, 202, 205, 208, 216, 
220, 232, 235-36, 263, 277 

mentula, 124 
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mezzaluna, 163 

Mohenjo Daro, 15 

mondo, 22, 27, 47, 54, 57, 63, 
65-66, 83, 93, 95, 97, 99 
101, 105, 110-11, 115, 120, 
126, 128, 136-37, 139-40, 
150, 170, 186, 189-90, 194, 
205, 209, 210, 213-14, 222, 
223, 225, 232, 246, 248, 
259, 261-62, 254, 265, 270, 
271,276 

morte, 13, 20, 22, 24-25, 90, 
96, 116, 187, 277 

Маги, 144 


Nagabodhi, 74, 90 

Nakulisa, 27 

Narayana, 74, 212 

Nàràyanakantha, 29, 30, 
37, 108 

Nataraja, 25 

Necessità, 56, 106, 178 

negazione, 10, 23-24, 46, 72, 
93, 195, 249, 250 

nescienza, 52, 100, 101-102, 
104, 108, 114, 145, 167, 
224, 252, 255-56, 264-65 

Nilagriva, 16 

Nilakantha, 21 

non-dualistico, 9, 11, 29, 35- 
36, 38-39, 41, 44, 48, 51, 
61-62, 66, 97, 155 

Nyaya, 27 

offuscamento, 85, 121, 134, 
193, 204, 206, 208, 209. 


10, 222, 234 
ogdoade, 193 
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oggettività, 55, 93, 131, 175, 
209, 253 

Onnipervadente, 209 

onnipotenza, 237 

onniscienza, 133, 147, 151, 
155, 156, 166, 20'7-208, 
219, 237, 252 

Ostruente, 165 

ottuplice (corpo), 193-95, 
197, 213, 214, 217, 253- 
54, 266-67 


Pancaratra, 28, 38, 45, 77 

Panini, 26, 108, 180 

Para, 48,51, 173 

Parame$vara, 52, 55, 128, 
130, 165, 168, 172, 194, 
212, 226, 268 

Рагарага, 48 

Parvati, 22-24 

Pasupata, 27, 40 

Pasupati, 14-17 

Patanjali, 26, 64, 167, 177 

pavone, 132 

pellegrinaggio, 91 

pentade, 177 

percettore, 99, 120, 122, 138, 
139, 252-53, 269 

percezione, non-percezione, 
65, 86, 102, 122, 135, 139, 
140, 147, 152, 156, 166, 
185, 195, 207-208, 235, 
250, 252, 266, 270, 274 

Perfetti, 43, 46, 90, 183 

perfezione, 85, 147, 167-68, 
204, 208 

perturbazione, 171, 186 

pervasione, 93, 148, 207- 
208, 227 
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pervasore, 182 

piacere, 24, 86, 100, 107, 141, 
193, 213, 253-55, 260, 277 

pira, 117 

pluralità, 95 

polarità, 24, 93, 142 

polisemia, 135 

possessione, 21 

postura, 168, 198, 199, 215, 
220 

potenza, 21-23, 35, 41-42, 
46-48, 50-51, 54-57, 60, 
62, 67, 71-72, 76, 83-84, 
86, 90, 97, 102, 107, 108- 
109, 110, 111-12, 115, 116, 
117, 118, 123-24, 125-26, 
128-30, 131,134, 137-39, 
141-43, 144, 145, 146, 147- 
53, 155, 159, 160, 161-64, 
165-66, 169-70, 172-73, 
174-75,176-77,180, 182, 
183, 184, 185, 190, 194, 
199, 203, 205, 207, 210, 
213, 217, 218-20, 222-23, 
224, 225-27, 229, 232, 233, 
235, 240-41, 242, 244-46, 
247, 248, 250-51, 253, 256, 
258-59, 260, 263-65, 270, 
271,2773-74, 277 

potere, 16, 18, 36, 41, 43, 48, 
50, 56-58, 62, 65, 71, 86, 
103, 106, 107, 111, 125, 
133, 136, 141-42, 144-45, 
146, 147, 152, 165, 166, 
184, 189, 192, 194, 199, 
201, 204, 208, 216, 218, 
225, 226, 231, 237, 242, 
249, 257-58, 272 


Pradyumna Bhatta, 75, 258 

Prajnarjuna, 75 

Pratyabhijna, 27, 43, 45, 48, 
51, 53, 71, 74-75, 277 

principio, 35, 48, 52, 53, 55- 
56, 76, 83, 85, 89, 93, 97- 
100, 103, 104-106, 112-13, 
116, 117, 120, 124-26, 130, 
131, 132-34, 135, 137, 138- 
39, 141, 14547, 156, 158, 
165, 172, 174-75, 176, 179, 
180, 181, 183, 193, 195, 
197, 198-200, 203, 204- 
205, 207-209, 213, 214, 
218-19, 223-24, 227, 230- 
31, 235, 236, 238, 241, 
250, 255, 259, 261, 264, 
268, 272, 276 

purificazione, 31, 62, 201, 
203, 204 


quarto (stato), 30, 51, 65, 
83, 85, 119-20, 123, 125, 
202, 228-29, 233-37, 252, 
258-59, 262-63, 266-67 

quiescenza, 171, 202 


raccoglimento, 83-84, 115- 
16, 118,123, 134, 141-42, 
144-45, 151, 229, 237 

raffrenamento, 275 

raggio, 35, 60, 85, 107, 116, 
120, 126, 130, 167, 209, 
210, 226, 240, 247 

Ramakantha I (autore del- 
la Spandavivrti), 91, 114, 
140, 143, 278 

Ramakantha II (maestro del- 
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lo Saivasiddhanta), 29-30, 
31, 37, 136, 193 

Rati, 24 

Raudri, 107, 110, 160, 162, 
163,164 

recitazione, 16, 66, 86, 100, 
135, 241-42, 244, 257 

Rekhini, 160, 162 

respirazione, 36, 271 

respiro, 770, 200-201, 204, 
230, 242 

riassorbimento, 71-73, 83, 
85, 97, 101, 110, 115-16, 
118, 126, 129, 197, 200, 
217, 225, 251, 262, 270-71 

riconoscimento, 25, 45, 48, 
57-58, 74, 138, 194, 253, 
277 

Ricurva, 150,162 

riflessione, 58, 83, 137 

riflesso, 66, 132, 168, 185 

rifulgenza, 115 

rinascita, 268 

rinunciante, 233 

risonanza, 108, 162, 165, 
167, 175, 180, 199, 233 

rito, 30-32, 37, 64, 164, 186 

ritualismo, 33 

rivelazione, 36, 50, 67, 85, 
96, 215-16, 218, 248 

Rodhini, 163 

rosario, 199 

Rudra, 13-18, 20-21, 35, 89, 
226 

ruota, 60, 73, 83-84, 97, 110, 
115-16, 118, 123, 126, 140, 
147, 148, 149, 172-73, 182, 
184, 185, 244-45, 247,264, 
270 
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Sabdarasi, 110, 149.50 

sacerdote, 20 

Sacrificatore, 146, 187 

sacrificio, 13, 17, 199 

Sadasiva, 35, 41, 55, 71, 
131, 134, 179, 208 

Sadyojata, 163, 179 

Sadyojyotih, 37 

Saivasiddhanta, 27, 29, 37, 
39, 41, 44, 49, 64, 70-71, 

, 95, 101, 155, 264 

Sakti, 41, 55, 160, 169-70, 
174, 179, 180, 181, 226, 
258, 260, 274 

salto, 136 

salvazione, salvezza, 240, 248 

Sambhu, 14 

Samkhya, 35, 40, 56, 103, 

, 192, 254 

Sankara (maestro Vedantin), 
27 

Sankara (nome di Siva) ‚ 14, 
17 

sapienza, 11, 41 

sapore, 103, 124, 167, 193, 

, 215, 217 

Sarva, 16-17 

saturazione, 67, 237 

sazietà, 188 

sbalordimento, 126 

scheletro, 240 

schiuma, 277 

scioglimento, 114, 272 

scrittura, 162, 246 

scuotimento, 162 

Scuotitore, 124, 162 

seggio, 220 

sensazione, 37, 50, 202, 261 

senso, 24, 42, 46, 56, 72, 85- 
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86, 97, 106, 121, 124, 125, 
126, 133, 143, 149, 151, 
169, 186, 191, 192, 194, 
196, 202, 209, 214, 215, 
217, 221, 224, 231, 232, 
236, 240, 247, 262-64, 267 

Serpenti, 257 

Serpentina, 271 

sesso, 20, 125 

significante, 51, 69, 157, 166, 
179 185 

significato, 13, 28, 31, 41-42, 
48, 51-52, 60, 69, 80, 89- 
90, 92, 94, 105, 106, 109, 
111, 113, 116-19, 125, 128, 
135, 138, 139, 148, 154, 
157, 172, 177, 179, 180, 
184-85, 186, 195, 210, 213, 
216, 220, 223-24, 243-44, 
245, 247, 254, 259, 265, 
269, 271, 272, 273, 274, 

, 275 

Siva, passim 

Sivopadhyaya, 97, 194, 198, 
231, 260 

slancio, 42, 58, 62, 83, 111, 
119, 152, 229 

soggettività, 93, 96, 128, 175, 
186, 230, 235, 239, 254, 
256, 263, 267-68, 277 

sogno, 65, 83-84, 90-91, 119- 
22, 134, 143-44, 166, 188- 
90, 229, 234, 257 

Soma, 142, 219 

Somaànanda, 45, 48-49, 51- 
52, 58, 74, 105, 258 

Somasambhu, 37 

sonno, 65, 83 119-22, 132, 
134, 136, 144, 150, 161, 


167, 179, 189, 229, 261, 
266 

sonorità, 146, 183, 241, 242, 
272 

sopracciglia, 127, 167, 169 

sovrabbondanza, 240 

Spanda, 43-44, 46, 48, 58, 
62, 75, 211, 272 

spazio, 17, 32, 41, 51, 72, 75, 
94, 145, 149, 151, 156,221 

specchio, 66, 132 

spirale, 57, 60, 162 

Srikantha, 75 

Srinatha, 39, 218 

Srstikali, 116 

stupore, 66, 83, 124-27, 215 

sublimazione, 166, 239 

successione, 48, 51-52, 60, 
115-16, 237 

succo, 38, 124, 228-30, 234- 
35, 240, 277 

Suddhavidya, 174, 179, 209 

Suprema, 48, 51, 54-55, 64, 
72 


Tatpurusa, 163 

teatro, 169, 211, 213-16 

tempio, 19, 22, 32 

tempo, 34, 51, 56, 63,69, 72, 
94, 106, 116-17, 145, 151, 
187, 198, 205, 250, 266, 
270 

tensione, 111,250 

terribile, terrifico, 13, 16, 21, 
41, 49, 109, 112, 227, 228- 
299 

terrore, 257, 261 

teschio, 23, 240 
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transquarto, 65, 119, 123, 
229, 233, 237 

trasgressione, 10 

trasmigrante, 214 

trasmigrazione, 95, 127, 193, 
197, 266 

triade, 43, 48, 83, 99, 123- 
24, 125-26, 138, 229 

triangolo, 799 

tridente, 170, 176 

Trika, 10, 38, 43-45, 48-49, 
59, 61, 70-71, 76, 97, 99, 
101, 117, 119, 135-36, 138, 
155, 164, 172-73, 178, 183, 
224, 268, 278 

Tryambaka, 23, 31 


Ugra, 14, 16-17 

Uma, 83, 128, 141 

unificazione, 84, 145, 182 

universo, 17, 19, 22-25, 35, 
42, 46, 49-50, 89, 92, 94, 
97, 110, 112, 118, 130-31, 
133-34, 146, 147, 150, 159- 
60, 176, 179, 180, 209-10, 
218-19, 223, 236, 248, 250, 
260, 263, 269, 272, 275, 
277 

Uomo, 76, 138, 183, 224 

utero, 84, 166, 167, 212 

Utpaladeva, 11-12, 45, 48, 51- 
53, 55, 58, 66, 74-75, 96, 
144, 181, 212, 229, 253, 
258, 278 

Utpalavaisnava, 77, 91 

Uvata, 177 


Vac, 51, 53 
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vagina, 22-23, 162, 226 

Vama, 107,110, 160 

Vamadeva, 163 

Vamesvari, 149 

Varadaraja, 77, 79, 242 

Vasugupta, 45-46, 62, 73-75, 
90-91, 272 

Veggente, 51 

veglia, 83, 99, 119-23, 142, 
143, 179, 188, 189-90, 210- 
11, 228-29, 262 

vergine, 128 

vergogna, 99 

vibrazione, 45-46, 100, 136, 
205, 211, 216, 228 

Vinayaka, 189, 234 

vincoli, 196 

violenza, 21, 261 

visione, 16, 50, 72, 83-84, 
86, 105, 108, 127, 132-33, 
137, 166, 171, 188, 190, 
205, 207, 232, 233, 234 

Visnu, visnuita, 38, 19-20, 
38, 45, 77, 164, 174, 257 

vita, 18, 24, 35-36, 40, 86, 
102, 137, 155, 223, 229, 
232, 233, 251, 258-59, 271 

vocale, 50, 151, 160, 185, 271 

vocali, 150-52, 161, 163, 
174-75, 176, 177, 180-82, 
183, 226, 227 

vocalità, 50-51, 149-51 

volo, 19, 157, 186 

volontà, 55, 83, 128-30, 141- 
42, 144, 148, 150, 158, 
160, 166, 174-76, 177,183, 
185, 189, 225-26 

voto, 144 


Religione in Ita 


vuoto, 93, 96, 115, 131-33, 122, 125-27, 137, 142, 


134, 186, 214, 261-62 158, 206, 220, 224, 237, 
Vyomavamesvari, 149 255, 275-76 
Yogacara, 49, 96 
Yajnavalkya, 16, 270 Үорагаја, 77 


yoga, 30-31, 40, 83, 119, Yogisvara, 15 
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